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Avant-propos 
L'inversion culturelle n'est pas seulement un concept constatati f de la vie de 
l'esprit en milieu périphérique. Il est tel, sans aucun doute, mais la description est 
ici inhérente à une option spirituelle et sociale de déplacement des pratiques 
ecclésiastiques et politiques d'annihilation de la personne humaine dans ses 
facultés psychologiques et religieuses, et dans sa corporéité et sa temporalité. 
C'est dire que ce déplacement, tout comme l'inversion culturelle qui l'appelle et 
l'ordonne, ne peut être, en Afrique, le fait d'un seul. Il est plutôt, là même où il 
se veut initiative personnelle, entreprise constitutivement oecuménique. 
Aussi, au seuil du présent travail, tenons-nous à exprimer notre profonde gratitude 
aux professeurs de la faculté de théologie de l'Université Catholique de Nijmegen, 
notamment à Amulf Camps, Jan Heijke et Jacques Van Nieuwenhove du départe-
ment de missiologie, et à Edward Schillebeeckx. Nous sommes particulièrement 
reconnaissant au professeur Amulf Camps qui a promptement accepté de diriger 
notre travail de doctorat. Sa direction ne fut pas seulement une initiation pédago-
gique. Chez lui, la pédagogie est inscrite dans un profond élan de communion 
avec Yinitiandus. Le professeur Camps fut ainsi non seulement un maître, mais au 
sens plein du mot, un père. Ce travail est un peu, hormis ses lacunes, le sien. 
Nous sommes aussi très reconnaissant au professeur Jacques Van Nieuwenhove 
dont la contribution fut précieuse et décisive pour la rédaction finale de ce travail. 
Nous ne saurions oublier l'institut de missiologie Missio, Missionswissenschaft-
liches Institut, de Aachen (Allemagne), dont le soutien financier fut le socle 
matériel de la réalisation de notre recherche. Nous remercions également et de 
tout coeur les organismes et les congrégations religieuses qui nous ont matérielle-
ment soutenu. Citons, sans prétention à l'exhaustivité, AMA (Adviescommissies 
voor Missionaire Activiteiten), en particulier son ancien coordinateur Herman 
Lauwerijsen, les Sœurs Franciscaines de Schijndel (Hollande), la Missionszentrale 
des Franciscains à Bonn (Allemagne), la province néerlandaise des Franciscains, 
etc. Nous avons aussi une dette de reconnaissance à l'égard du 'Bureau Buiten-
land' de l'Université Catholique de Nimègue, de son directeur Monsieur Jan 
Willemsen dont le service fut un milieu fiable d'épanouissement humain, surtout 
en période d'hiver particulièrement austère. Que les hôtesses et le personnel 
administratif du Bureau Buitenland trouvent ici l'expression de notre cordial 
remerciement. 
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Nous adressons aussi nos sincères remerciements aux collègues qui nous furent 
plus proches, en particulier Berma Klein Goldewijk et Jos Demon, du département 
de missiologie, et Ronald Jeurissen, du département de théologie pastorale. Nos 
échanges furent souvent éclairants pour l'orientation et l'affermissement des 
hypothèses de notre propre recherche. Nous remercions, à titre personnel et au 
nom de mon épouse et de mes enfants, la famille van der Wijst de Wijbosch, près 
de Den Bosch. Elle s'est avérée, au cours de notre séjour en Hollande, le nouveau 
clan de notre famille. 
Que Madame Bénédicte Kabedi Lutumba, notre épouse, Osiris Nyimi Ma]u, Isis 
Malu Tshioba Odia et Clovis Malu Nyimi, nos enfants, trouvent dans ce travail 
non seulement un rigoureux exercice de l'esprit, mais aussi et surtout l'expression 
d'un amour conjugal et paternel communément partagé. 
Enfin, last but not least, nous voulons exprimer toute notre gratitude à nos 
parents: Nicodème Nyimi-Nyimi Ngolo Kabeya et Jacqueline Masengu Malu dont 
l'humble condition fut, pour nous, une exigence d'engagement intellectuel et 
social résolu. 
Modeste Malu Nyimi, 21 octobre 1993 
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Introduction générale 
Notre travail est intitulé: Inversion culturelle et déplacement de la pratique 
chrétienne africaine. Pour le choix de son objet central nous sommes redevable 
aux efforts de réflexion réalisés par les théologiens africaines. Dans la situation 
actuelle de l'Afrique noire, le dynamisme religieux et théologique ne peut être 
positivement caractérisé qu'en référence au sursaut culturel et historique des 
majorités humaines périphériques. C'est pourquoi l'inversion culturelle s'est 
progressivement imposée comme contexte épistémologiquement déterminant de la 
pratique de la foi et de la théologie en Afrique noire. Notre propos est d'apporter 
une contribution au développement d'une théologie élaborée à partir de ce 
contexte. Nous réfléchirons surtout sur ses fondements. Pour cette raison notre 
travail se présente comme une préface à une théologie périphérique. 
Son élaboration s'articule autour de trois parties. La première essaie de distinguer 
les composantes majeures de l'inversion culturelle en milieu périphérique. La 
deuxième examine leur consistance éthique et religieuse à la lumière de la 
pratique chrétienne de la foi et de la théologie. La troisième tente de dégager 
l'incidence et le poids de l'inversion culturelle sur l'ordre de la mission et de la 
référence christique de l'église. Tels sont les thèmes majeurs de notre travail. 
Précisons le problème central de notre recherche, ainsi que l'articulation de notre 
démarche. 
1 La théologie africaine: un langage de déplacement 
Trois temps forts nous semblent caractériser l'histoire de l'avènement de la 
théologie africaine. 
Le temps de l'exil 
Le premier temps est coextensif à l'histoire de l'implantation du christianisme en 
Afrique noire, du 19e siècle aux abords des indépendances. Nous l'appelons le 
temps de l'exil et de la vacance théologique. Il est marqué par le transfert de 
l'identité économique, politique et culturelle africaine en échange des chimères de 
la mission civilisatrice de l'Occident. Les équivalents de ce transfert en chrétienté 
sont les théologies du salut des âmes, de l'implantation de l'église et des pierres 
3 
d'attente1 ainsi que les rhétoriques de l'assimilation.2 La tâche de l'africain dans 
ce contexte est inséparable de Γ auto-servitude, de la reddition à la domination 
coloniale. "En vertu de ces chimères", disait O. Bimwenyi Kweshi, "l'Africain est 
voué à la servitude. Son destin est d'être esclave."3 
Le temps de la prise de parole 
Le deuxième temps est comme l'ombre de l'odyssée de la mission civilisatrice de 
l'Occident. Il est l'inauguration du retour de l'exil, la remontée du chemin de la 
perte de soi. Nommons-le le temps de la prise de parole ou de la revendication de 
la responsabilité. En théologie africaine, la parution en 1956 de l'ouvrage de 
référence: Des prêtres noirs s'interrogent* en est une expression eminente. 
Ce n'est pas un hasard. Les années 50 provoquent une lézarde dans la toute puis-
sance coloniale et la reprise de l'initiative révolutionnaire par les sociétés coloni-
sées. Le Ghana est indépendant déjà en 1957. A l'heure du retour de l'exil, les 
églises et théologiens africains prennent leur responsabilité en chrétienté. "Hier", 
disait en 1957 le cardinal Malula, archevêque de Kinshasa, "les missionnaires 
étrangers ont christianisé l'Afrique; aujourd'hui, les Africains vont africaniser le 
christianisme".5 
Ces années sont aussi celles d'une maturation scientifique (anthropologique, 
historique, etc.) qui sacre les thèses de l'unité du genre humain et du relativisme 
culturel, sapant ainsi les fondements rationalistes de la mission civilisatrice de 
l'Occident. La science occidentale comprend que la misère africaine a été d'abord 
le retentissement du phénomène culturel de l'Europe en disciplination, cherchant 
- au sortir de la renaissance - à maîtriser et à définir tout ce qui n'est pas elle.6 
La traite, le pillage et la colonisation n'étaient que les conséquences de l'ordre 
culturel que l'Europe instaura. 
La réplique en société africaine postcoloniale fut l'africanisation. Sa radicalisation 
théorique s'est produite au Zaïre quelques mois avant l'indépendance du 30/06/ 
1 О Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africam Problème des fondements. Pans, 
éd Présence Africaine, 1981, 155-182 
2 Voir A Cabrai, Unité et lutte, I. L'arme de la théorie. Pans, éd François Maspéro, 1975, 340 
3 О Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain, oc, 129 
4 Pans, 1956. 
5 Malula, J A Card , L'église à l'heure de l'africamté, repris dans Τ Tshibangu, La théologie 
africaine Manifeste et programme pour le développement des activités théologiques en Afrique, 
Kinshasa, éd Saint Paul-Afnque, 1987, 113-119 
6 Voir V Y Mudimbe, L'odeur du père Essai sur des limites de la science et de la vie en 
Afrique noire, Pans, éd Présence Afncaine, 1982, 128 Mudimbe éent "La misère afncaine a 
été d'abord le retentissement d'un phénomène culturel, celui de l'Europe en disciplination, 
élaborant les parcours de son devenir en cherchant à maîtnser les indénvables de l'explication 
de son ordre au sortir de la renaissance et définissant le statut de tout ce qui n'était pas elle" 
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1960, le 29/01/1960 dans ce qui est désormais passé dans l'histoire sous le titre 
du débat sur la théologie africaine.1 
Cette radicalisation passe par la découverte que le recouvrement culturel est, en 
Afrique comme ailleurs, la condition inéluctable de tout savoir et de toute pratique 
utiles et efficaces. Aux alentours des années 60, les théologiens africains décou-
vrent que seule la culture africaine permet aux Africains de rejoindre les exigen-
ces morales et religieuses autour desquelles s'organise l'univers économique et 
politique et se reçoit la nouveauté de l'évangile. Les généalogies de la culture 
africaine le confirment. Elles montrent, écrit V.Y. Mudimbe, "que toute culture est 
un univers total. Les recherches sur les grammaires des langues montrent que 
chaque système syntaxique non seulement implique mais est au total, une méta-
physique singulière."8 
Le temps de l'immersion culturelle 
Le troisième temps est celui de l'immersion progressive de la foi et de la théolo-
gie dans la culture africaine. L'Afrique recouvre les particularités de sa culture et 
en explore les incidences sur la pensée et la structure du christianisme. 
L'on s'accorde à dire que la culture africaine est anthropocentrique. On a dit à 
juste titre que la personne et sa vie constituent le paradigme régulateur de la 
raison historique africaine.9 Selon cette raison, l'épiphanie de la vie en la per-
sonne humaine est comme l'axe qui sustente toutes les pratiques théoriques et 
concrètes. Elle conçoit l'espace économique, social, politique et religieux comme 
un univers où l'homme s'articule et entre en communication. Nous sommes ici 
aux antipodes de la modernité qui fait de l'homme, selon le mot de M. Foucault, 
"une certaine déchirure dans l'ordre des choses".10 
Cet anthropocentrisme mérite d'être saisi et identifié avec plus de précision. Le 
pape Jean Paul II reconnaissait ce fait lors de son voyage en Afrique. "Si nous 
voulons", déclairait-il, "comprendre la situation en Afrique, son passé et son 
avenir, nous devons partir de la vérité de la personne africaine - la vérité de 
chaque Africain dans son milieu concret et historique. Si cette vérité n'est pas 
saisie, il ne saurait exister ni entente entre peuples africains eux-mêmes, ni 
relations justes et fraternelles entre l'Afrique et le reste du monde, car la vérité au 
7 Voir Τ Tshibangu - A Vanneste, "Débat sur la théologie africaine", in Revue du Clergé 
Africain, l 15, 1960, η 4, 333-352 
8 V.Y Mudimbe, "Libération d'une parole africaine. Notes sur quelques limites du discours 
scientifique", in Philosophie et libération Actes de la deuxième semaine philosophique de 
Kinshasa, du 13 au 22 avril 1977, vol. 2, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de 
Kinshasa, 1977, 59. 
9 Voir G. Dieterlen, "Allocution d'ouverture", in La notion de personne en Afrique noire, Pans, 
éd. CNRS, 1981, 11. 
10 M. Foucault, Les mots et les choses Une archéologie des sciences humaines, Paris, éd 
Gallimard, 1966, 15 
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sujet de l'homme est une condition préalable de toutes les réalisations humai-
nes"." 
Pour mieux saisir cette anthropologie, plusieurs entrées sont possibles. La plus 
fiable et adéquate nous semble être celle du langage, plus précisément celle du 
langage de la faute12 et des croyances en l'au-delà13, et surtout celle du langage 
de la souffrance et du mal. A travers ces langages, la personne humaine se livre 
dans toute sa simplicité, sans fard et apparaît comme une circularité, un pôle 
d'attraction d'instances constitutives que sont le corps et ses relations nécessaires. 
Avec O. Bimwenyi Kweshi nous soulignons l'importance du corps en culture 
africaine. Bimwenyi écrit: "Le corps apparaît (...) comme une manifestation du 
vivant, une épiphanie du muntu-muine (...), son expression spatio-temporelle. Il 
exprime l'homme et le traduit vitalement. Il est même l'homme, mais l'homme 
spatialisé et temporahsé, en ce monde".14 Tshiamalenga Ntumba complète cette 
affirmation en soulignant que le corps est le point d'articulation de la personne 
humaine à d'autres termes de sa structure non moins essentiels: la communauté 
(manage, famille, lignage, clan, village, nation, etc.), le cosmos (la terre) et 
l'absolu (Dieu).15 Pour l'anthropologie africaine, le corps, la communauté, la 
terre (le cosmos) et Dieu sont des détours constitutifs de la définition de l'homme, 
en tant que noeud indissoluble de relations andriques, sociales, cosmiques et 
théiques. 
Les pratiques de la foi et de la théologie n'ont de sens que si elles sont respectueu-
ses de l'identité de la personne humaine, perçue dans sa corporalité et ses multiples 
relations constitutives. Il ne suffit pas, pour africaniser le christianisme, d'adapter 
les institutions ecclésiastiques ou d'assimiler celles qui se présentent en germe dans 
les cultures africaines. La théologie et l'église doivent se mesurer à l'évidence que 
la vie de l'homme - indissociable de son corps, de sa terre, de sa communauté et 
de ses relations éthiques et métaphysiques - constitue le centre de la culture dans 
laquelle elles doivent s'africaniser. Telle est également notre conviction. 
11 Jean Paul II, Discours en Afrique, Bologne, éd Missionaria Italiana, 1981, 136 II s'agit là de 
l'application africaine de l'enseignement pontifical développé dans l'encyclique Redemplor 
Hominis. Sur celle encyclique, sa vision de l'homme el de l'église, voir A Ngindu Mushete, 
"La vision de l'église dans Redemptor Hominis", m Revue Africaine de Théologie, vol 3, 1979, 
n. 6, 131-236, R De Haes, "La vision de l'homme dans Redemplor Hominis", in Revue 
Africaine de Théologie, vol 3, 1979, η 6, 237-242 
12 Voir Tshiamalenga Ntumba, "La philosophie de la faute dans la tradition luba", in: Cahiers des 
Religions Africaines, vol 8, 1974, 167-186 
13 O. Bimwenyi Kweshi, "Le munlu à la lumière de ses croyances en l'au-delà", in Cahiers des 
Religions Africaines, vol 2, 1968, η 3, 73-94 
14 Id , "Le muntu", a.c , 76 
15 Voir Tshiamalenga Ntumba, "La vision ntu de l'homme Essai de philosophie linguistique et 
anthropologique", in· Cahiers des Religions Africaines, vol 7, 1974, η 14, 175-197, О 
Bimwenyi Kweshi, "Le muntu", a с , 83-93 
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Il y a davantage. Cette vie de l'homme est aujourd'hui menacée. Les théologiens 
africains en ont pris acte. À leurs yeux, l'église et la théologie n'auront de sens 
et ne seront crédibles que si elles se constituent en alliées de la défense de la vie 
de l'homme africain. Cette tâche est devenue avec le temps le coeur de la mission 
de l'église. Réification des personnes humaines, distorsion de leurs relations au 
corps, à la terre, à la communauté et au transcendant, déroute dans le domaine du 
politique, de l'économique, du social et du culturel, voilà les champs provocants 
ouverts à notre engagement et à notre effort de lucidité. 
Dès lors des questions s'imposent: Quelle signification peut avoir le recouvrement 
culturel africain pour la défense de la vie de l'homme? Quelles pratiques de la 
théologie sont, en milieu périphérique, aptes à respecter l'identité culturelle de 
l'homme africain? Ces questions, bon nombre de théologiens africains se les 
posent. Elles sont aussi les nôtres. Nous essayerons de leur apporter au moins des 
éléments de réponse. 
2 L'articulation d'une démarche 
Pour réaliser celle intention, nous nous proposons de faire une démarche scientifi-
que qui, tout en traversant les espaces propres à diverses disciplines, traitera les 
thèmes que voici. 
2.1 Africanité et la pratique discursive africaine 
On consent aujourd'hui que l'inversion culturelle est la clé d'accès à la compré-
hension de la renaissance de la foi et de la théologie sur le continent noir. 
Méthodologiquement, l'intelligence de la position et du dynamisme de la foi, de 
l'église et de la théologie passe par le paradigme de l'inversion culturelle. 
Néanmoins, l'utilisation de celui-ci, pour être pertinente en théologie, requiert une 
distinction soigneuse de ses composantes et une saisie de sa pertinence anthropo-
logique et théologique (le partie). 
Inversion culturelle et anthropologie 
On peut définir l'inversion culturelle comme l'espace dynamique de l'émergence 
d'un sujet humain jusque-là marginal et de l'avènement d'une société juste. Cet 
espace implique une philosophie de la nature biophysique, sociale et éthique de 
la personne humaine, une anthropologie. 
L'inversion culturelle implique un éveil nouveau de l'humanité périphérique à la 
conscience de son historicité, à sa dimension de maître de son monde et de sujet 
de son histoire. Pour se la représenter, les théologiens africains font principale-
ment appel aux matériaux morphologiques, institutionnels et culturels de leur 
propre histoire et de ses continuités dans les mémoires culturelles des multitudes 
humaines périphériques indociles. 
La reprise contemporaine de l'anthropologie met en évidence l'unité de la 
personne humaine. En effet, la constitution de l'être humain comme sujet corporel 
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et historique s'offre comme une unité Cette unité de la personne humaine est 
historiquement pregnante II sied de la comprendre comme un processus d'unifica-
tion ou d'individuation personnelle, au bénéfice de la formation de la personnalité 
Ce processus n'est pas une illusion psychologique II est une réalité fondamentale 
qui plonge ses racines dans la conscience de la particularité, de l'ethnicité 
constitutive de l'être humain Cette individuation personnelle n'a pas conduit la 
personne humaine africaine au fatalisme, au scepticisme, à la soumission au 
déterminisme de l'instant fétichisé et de l'espace sacralisé Elle constitue, au 
contraire, l'épreuve de la condition humaine comme étant foncièrement dramati-
que et extatique Elle est, de ce fait, intimation impérative a une pérégrination, a 
une recherche assidue de l'unité 
Voilà pourquoi l'ethnicité ne peut être confondue avec le tribalisme ou avec 
d'autres formes de particularisme Elle comporte une dimension généalogique et 
axiologique qui en fait une voie pédagogique vers l'unification créatrice des 
composantes subjectives et objectives de l'être humain Aussi, assumer son ethni-
cité c'est, pour la personne humaine en milieu périphérique, s'ouvrir, par la 
médiation de l'amour et de la parole, aux avances d'alliance des partenaires 
naturels, sociaux et culturels, aux chances que lui révèle et lui procure la diffé-
rence de leur propre particularité ou ethnicite 
Cette ouverture - ou plasticité - est anthropologiquement importante Elle permet 
à la personne humaine de récapituler tous les compagnons de l'univers, de sorte 
qu'elle émerge comme le héros et le sauveur de l'humanité C'est là la loi 
élémentaire de l'amour Dans l'amour, l'exaltation responsable de soi passe par la 
réception des autres Elle passe par la souffrance et par la mort de l'égoisme 
somatique et (psycho)logique et de l'avance historique, par une mort qui est, 
comme paradoxalement, engagement gratuit pour l'exaltation de l'autre dont, 
comme en tout amour, la mienne dépend N'a-t-on pas dit qu'en Afrique, c'est 
l'amour qui est le moteur de l'histoire9'6 
Aussi, l'être ethnique de l'homme ne s'accomplit pas dans l'individu L'homme 
qui a réalisé son unité et fait triompher en lui et autour de lui la vie sur le chaos 
tnbaliste, raciste, sexiste, classiste, se reçoit librement des autres de la terre, de 
la nature, d'autrui, de Dieu Dans cette réception, il demeure sujet Se recevoir de 
la gratuité d'autrui n'implique ni mutilation de l'intelligence, ni séquestration de 
la volonté et de la responsabilité personnelles Est personne humaine, en Afrique 
noire, celle ou celui qui, là même ou elle ou il se reçoit des autres, recapitule de 
manière responsable et créatrice leur puissance génératrice au bénéfice de sa vie, 
solidaire de la vie du monde et de la cohérence de l'histoire Dans cette récapitu-
lation, la personne demeure un sujet moral et psychologique "individuel, conscient 
de soi, raisonnable et responsable, capable, quels que soient son état ou sa 
16 Voir E Mveng, L Afrique dans l église Paroles d un croyant Pans, éd L Harmattan, 1985, 
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condition, de se déterminer par des motifs dont (elle) puisse justifier la valeur 
devant d'autres êtres raisonnables".17 
Il convient donc de souligner que la personne humaine, selon la mémoire afri-
caine, n'est pas un individu, une monade. Elle est, au contraire, dyade, triade, 
foule, bref microcosme du monde et de l'histoire, sauveur (évergète) du monde et 
de l'humanité. Sous ce rapport, c'est l'humanifïcation de l'être humain qui est, du 
point de vue anthropologique, régulatrice du régime écologique, social et culturel 
de la cité, de l'éthique, de l'esthétique et de la pensée de la foi et de la théologie 
(Chap. 1). 
Anthropologie et sursaut historique 
Cette anthropologie est elle-même située dans un contexte historique (un régime 
écologique, social et mental) caractérisé par les menaces de la mort. Ce contexte 
est perçu comme une situation de désastre écologique, de mutilation des corps, 
d'usurpation des terres, de distorsion des rapports de solidarité et de cohésion 
sociales, d'envoûtement de l'intelligence, de pollution de la nature et de meurtre 
de Dieu, bref comme assassinat des alliés naturels et historiques de la vie des 
populations périphériques, et comme leur capitulation historique au bénéfice de 
l'ordre national et international necrologue. 
Dans ce contexte, la responsabilité dans l'amour et la prise de parole véhiculent 
une exigence impérative de sursaut historique et d'initiative culturelle, au bénéfice 
de l'humanifïcation de la personne humaine, de la libération du monde et de 
l'histoire. Cette responsabilité créatrice n'est pas perçue et vécue comme une 
vertu d'une individuation sceptique. Au contraire, la reprise de la mémoire 
africaine de l'histoire du monde et de la personne humaine est grosse de sursaut 
historique. Ce sursaut implique le refus des multitudes périphériques d'être réduit 
au rôle d'ustensiles de production, d'entretien et de reproduction de l'égoïsme et 
de l'avarice du pouvoir national et international et de suppôts du mode de 
production de la pauvreté anthropologique, sociale et culturelle. La différence de 
l'anthropologie et de l'histoire africaines s'inscrit dans un processus de reconquête 
des corps et des terres et de création de rapports pertinents de production, au 
bénéfice de la promotion de la vie en milieu périphérique. 
C'est que le pouvoir de l'ordre technologique n'a pas conduit les majorités 
périphériques africaines à l'abandon morose au charme nihiliste des idoles sociales 
et idéologiques bourgeoises. Ce pouvoir est, chaque jour davantage, le ferment 
d'une inquiétude thérapeutique et active qui se profile dans la crise profonde des 
sociétés africaines contemporaines. Cette crise ne peut être interprétée comme un 
fait conjoncturel. Elle est, dans sa vérité, l'expression de l'incompatibilité des 
sociétés africaines avec les intérêts des masses populaires. Elle est la remise en 
question d'un ordre social dont il faut, au nom de l'homme, se débarrasser. Ainsi 
comprise, la crise est un appel libérateur des larges couches populaires pour le 
17 Id., "L'Afrique dans l'église", o.e., 19. 
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remplacement de l'ordre ancien par l'exercice effectif de leur responsabilité 
historique et de leur vitalité culturelle et pour la construction d'un territoire 
géographique, social et culturel conforme à leur propre subjectivité (Chap II) 
Vigilance épistémologique 
La cnse des sociétés africaines ne concerne pas seulement les institutions Elle 
affecte également les structures psychologiques de la pensée et de ses productions 
discursives On le sait moins mal aujourd'hui Les lectures sociales africaines sont 
anthropologiquement inhumaines et socialement asymétriques Dans leurs applica-
tions, elles paraissent à la mesure de certains modes de dépendance à l'ordre 
religieux et politique réducteur et chronolâtnque 1β Cette dépendance est elle-
même ambigue Elle exige une vigilance à l'égard des techniques discursives qui 
la reproduisent et légitiment 
La cnse actuelle des lectures et des techniques sociales africaines est éprouvée par 
les intellectuels critiques africains comme une exigence de vigilance épistémologi-
que Le heu de cette vigilance se trouve aujourd'hui dans la brèche du régime 
bourgeois africain provoquée par l'indocilité militante des masses périphériques 
à leur étranglement structurel 
Cette indocilite serait mal comprise si on la prenait pour l'effet normal de 
l'inadéquation de l'intégration - biophysique, sociale et culturelle - des masses 
populaires dans l'ordre étatique et religieux africain contemporain II sied de la 
considérer comme l'expression du refus inhérent au sujet humain périphérique -
individu et peuple - de sa réduction à une pure fonction de la cohésion et de la 
reproduction de l'ordre institutionnel et mental national autoritaire 
L'hétérogénéité du sujet humain nous semble anthropologiquement signifiante 
Elle n'est pas synonyme d'une autonomie narcissique de la nature humaine Elle 
est, au bénéfice de sa relative indépendance, suspendue à l'exigence éthique et 
religieuse de la particularité de l'être humain en procès d'unification, de personni-
fication (Chap III) 
2.2 Foi et inversion culturelle 
La contextuahté, mieux l'inhérence anthropologique, écologique, éthico-sociale et 
culturelle du sujet humain est théologiquement significative Elle ne commande 
pas du dehors la créance et la crédibilité de la foi chrétienne et la renaissance de 
la théologie Elle est au contraire une vertu intrinsèque de la foi et de la théologie, 
qui en fait des actes éminemment personnels, c'est-à-dire individuels et commu-
nautaires du sujet humain La théologie s'inscrit immanquablement dans une 
renaissance culturelle En milieu périphérique, cette renaissance porte le nom 
d'inversion culturelle (2e partie) 
18 Nous reprenons mutalis mutandis V Y Mudimbe L odeur du père, о с 197 
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Théandricité de la foi 
La consistance éthique et religieuse de l'inversion culturelle est théologiquement 
pertinente. Cette consistance trouve son fondement non seulement dans la particu-
larité de la personne humaine, mais aussi dans la structure théandrique de la foi. 
La foi implique l'exercice de la responsabilité historique et de l'initiative cultu-
relle du sujet croyant dans son adhésion obéissante à l'économie divine de salut. 
L'individuation de la foi ne réside pas dans une docilité amorphe, naïve et 
intemporelle à la volonté divine. Au contraire, elle se réalise dans une adhésion 
personnelle, c'est-à-dire subjective et somato-temporelle. Cette adhésion trouve sa 
crédibilité dans l'engagement libre, responsable et lucide du sujet croyant au 
mystère de la générosité divine. 
L'amour et la lucidité du sujet croyant sont ici une double faculté de la responsa-
bilité historique et de l'autonomie de la personne humaine et de son exaltation par 
la foi. L'ouverture éthique et métaphysique responsable de la personne humaine 
à la parole de Dieu, à son historicité, est une démarche par vocation et par 
principe théandrique. Cependant, pour être humaine, cette démarche s'inscrit dans 
les ressources de production idéologique du sursaut historique autonome de la 
personne humaine. La théandricité de la foi est inséparable de l'engagement du 
sujet croyant, de son immersion militante dans les espaces - écologique, social et 
culturel - de l'inversion et de la renaissance culturelles. 
Dans ce sens, l'histoire devient le lieu normal de l'exercice de la théologie. La 
consistance religieuse de l'inversion culturelle permet à la théologie de s'exercer 
- sans détriment de son objet et de sa spécificité - selon les exigences de l'episte-
mologie contemporaine (Chap. IV). 
Le paradigme de l'histoire et le point de vue périphérique 
Dans ses fonctions analytique et systématique, la raison théologique est une raison 
historique, lemporellement datée et culturellement située. L'histoire demeure le 
lieu privilégié d'initiation et de régénération de la théologie. 
Il faut ici une nuance. L'histoire est un paradigme rarement innocent. Du point de 
vue périphérique, l'histoire nationale et internationale est une histoire divisée et 
asymétrique. Elle a éclaté en une histoire chronolâtrique incompatible avec la 
dignité de la personne humaine et l'économie divine de l'amour et de la justice, 
et en une histoire indocile, faite par la militance des vastes couches populaires 
africaines. Cette histoire indocile est, on le sait, religieusement et théologiquement 
pertinente. Dans le contexte de l'émergence du sujet humain à sa dignité histori-
que, le paradigme de l'historié doit donc être soumis à une surveillance épistémo-
logique. 
Une théologie périphérique résiste aux conceptions technologiques, fétichistes et 
nihilistes de l'histoire. Cette résistance est aussi le lieu de la restitution de l'histoire 
à sa consistance propre, telle que perçue à travers l'inversion culturelle et sa 
signification pour la foi chrétienne. Elle y apparaît comme évocation corporelle, 
culturelle et sociale en conjonction avec la générosité divine (Chap. V). 
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2.3 L'inversion culturelle comme grille épistémologique de la théologie 
africaine 
L'inversion culturelle est la gnlle épistémologique d'une pratique signifiante de 
la théologie en milieu africain L'histoire de la théologie africaine montre notam-
ment que le déplacement et la créativité de la théologie africaine sont solidaires 
des renaissances culturelles des peuples et individus naguère minoritaires et de la 
mutation responsable de leur position sur la carte géopolitique, sociale et cultu-
relle de la chrétienté et de la cité (3e partie) 
L'hétérogénéité corporelle 
Ces renaissances culturelles trouvent leur repère normatif dans l'hétérogénéité 
corporelle et par conséquent historique, religieusement qualifiée, des multitudes 
périphériques à leur étranglement dans le régime écologique, institutionnel et 
technologique dominant Le sujet-corps devient ainsi le paradigme à l'aide duquel 
le sens et la pratique des missions chrétiennes peuvent être évalués et repensés 
(Chap VI) 
La référence chnstique 
Disons plus L'insubordination corporelle, historique et religieuse des masses 
périphériques et les renaissances culturelles deviennent le heu privilégié de 
vérification et de crédibilité de la memoire africaine de Jésus de Nazareth, de sa 
rétention périphérique comme potentiel subversif, de la nomination et de la 
célébration multiformes de la référence chnstique de l'église 
L'expression théologique de l'adhésion périphérique au mystère pascal n'est plus 
alors une apologétique justificatrice de la cohérence du régime ecclésiastique de 
suppléance, d'intendance et de gestion de l'ordre bourgeois africain, mais une 
démarche lucide, dans ses fonctions analytique, architectomque et systématique, 
de la manière" périphérique de la foi et de l'église, inhérente a l'émergence des 
masses populaires à leur dignité humaine et à la construction d'une chrétienté 
fiable dans une société afncaine juste La tâche présente de la théologie et de 
l'église se vérifie principalement dans la remise en question des idoles religieuses 
et sociales qui répriment chaque jour davantage la vie humaine et qui rendent 
impossibles l'écoute libératrice de la parole de Dieu (Chap VII) 
19 Selon le lexique de F Eboussi Boulaga, Christianisme sans fetiche Révélation et domination, 
Pans, éd Presence Africaine, 1981, 220 L'auteur ecnt "Pour se frayer une voie celle vers la 
responsabilité de ses adhesions, il n'y que le cheminement personnel ( ) L'important n'est pas 
d'être ceci ou de ne pas croire cela Seule vaut la manière de n'être point ou de ne pas croire 
Le partage qu'elle instaure se situe en dessous des allégeances, des allegations doctrinales et 
des programmes Elle les fonde et les justifie ' 
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3 Intention et expectative 
Toute recherche est située, animée par une intention et portée par une expectative. 
Notre préface à une théologie périphérique se situe dans la dynamique de la 
théologie africaine qui, surgie du choc de l'historié récente de la décolonisation, 
a déjà créé une imposante tradition. Elle trouve chez les pionniers de cette 
tradition les éléments de réflexion anthropologique, sociologique, épistémologique 
et théologique qu'elle se propose de reprendre en les situant dans une perspective 
théologique fondamentale susceptible, croyons-nous, d'en ratifier la cohérence et 
la légitimité. Les théologiens critiques africains seront donc nos interlocuteurs 
privilégiés; les textes qu'ils ont publié avant l'année 1989 (date où nous avons 
clôturé notre recherche) fourniront le matériel que nous systématiserons. 
C'est dans un dialogue constant avec la pensée du théologien dominicain Marie 
Dominique Chenu que nous développerons la perspective théologique fondamen-
tale qui soutient notre reprise de la théologie africaine. Notre intention ici ne 
consiste pas à interpréter l'oeuvre de ce théologien pour elle-même et à partir du 
contexte historique dans lequel elle a été conçue et développée. Nous y cherche-
rons des lignes directrices pour une réflexion théologique fondamentale élaborée 
à partir du lieu périphérique qui nous est propre. Ce dialogue nous semble justifié 
et particulièrement fécond. En effet, M.D. Chenu a invité l'église à sortir de son 
ghetto occidental et à naître du sol africain.20 Instruit par sa profonde connais-
sance de la naissance de la théologie, au sens technique d'un savoir, le théologien 
dominicain a libéré la pratique théologique des superstructures intellectualistes et 
cléricales qui la rendaient prisonnière d'une culture et d'un pouvoir et étrangère 
à la foi en travail dans l'histoire. Il ne fut pas seulement un théologien en liberté; 
il a rendu aux théologiens le sens de l'autonomie de leur recherche et celui de 
leur responsabilité propre au sein de l'église et de la société. Il leur a confié une 
mission prophétique et une conception de la pratique théologique qui permet de 
discerner dans la montée du Tiers-Monde et son accès à l'autonomie et la dignité 
humaines, les signes de l'avènement du royaume de Dieu.21 
Nous espérons que notre travail contribuera à la consolidation du mouvement de 
la théologie africaine. Certes, des théologiens africains se sont engagés avant nous 
dans l'élaboration d'une théologie africaine périphérique. Il est néanmoins 
téméraire d'affirmer que leur projet théologie soit déjà complètement réalisé à 
20 Voir M.D. Chenu, "Le Tiers-Monde: une chance pour l'église", in: SELECT, 1982, n. 9, 5-20. 
Sur l'inhérence africaine de la culture et de la théologie médiévales, voir Id , La théologie au 
douzième siècle, o.e., 20, note 1. 
21 Voir Jacques Duquesne interroge le père Chenu. Un théologien en liberté, Pans, éd du 
Centurion, 1975, 7-24. 
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tous les niveaux de la pensée théologique. C'est pourquoi nous osons croire que 
notre préface à une théologie périphérique non seulement confirmera la légitimité 
de ce projet, mais dégagera quelques lignes maîtresses à partir desquelles il est 
appelé à se développer. 
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PREMIÈRE PARTIE 
AFRICANITÉ PÉRIPHÉRIQUE DE LA 
PRATIQUE DISCURSIVE AFRICAINE 
Introduction: Position du problème 
Le fait majeur de l'histoire théologique de l'Afrique noire est la conscience nette 
de la contextualité du discours théologique et de son retentissement non seulement 
sur la grammaire logique de celui-ci, mais aussi sur la compréhension du sens et 
de la responsabilité de l'église et des chrétiens dans l'histoire en cours du conti-
nent noir. De par leurs études historiques et exégétiques, affirme A. Ngindu 
Mushete, "les théologiens africains ont acquis une conscience vive du caractère 
vivant de la théologie: toute théologie est culturellement et socialement située. Il 
ne pourrait d'ailleurs en être autrement. Il y a des interférences entre parole de 
Dieu et société humaine, entre élaboration théologique et analyse sociale et il vaut 
mieux en être conscient que de l'ignorer ou de feindre de ne pas le savoir".' 
Parmi les paramètres fondamentaux qui mettent en branle l'histoire des sociétés 
et déterminent ainsi l'évolution de l'église, et de ce fait contextualisent sa théolo-
gie, l'anthropologie négro-africaine - plus que l'analyse sociologique proprement 
dite - occupe, selon les théologiens africains, une place privilégiée.2 Aux dires de 
1 A Ngindu Mushete, "La théologie africaine De la polémique à Γ îrénisme critique", in. Bulletin 
de Théologie Africaine, vol 1, 1979, η 1, 89 Au Zaïre, la conscience de l'historicité de la 
théologie est une assez longue histoire et a une nche histoire littéraire Citons Τ Tshibangu, 
Théologie positive et théologie spéculative Position traditionnelle et nouvelle problématique, 
Louvain-Pans, éd Nauwelaerts, 1965, Id , Le propos d'une théologie africaine, Kinshasa, éd 
Presses Universitaires du Zaïre, 1974, Id , La théologie comme science au XXe siècle, Kinshasa, 
éd Presses Universitaires du Zaïre, 1980, J Ntedika, L'évocation de l'au-delà dans la prière 
pour les morts Etude de patnstique et de liturgie latine (lV-VIle s ) , Louvain-Pans, éd 
Nauwelaerts, 1972 Sont également représentatives de cette conscience, les études publiées dans 
la collection Recherches Afncaines de Théologie, travaux de la Faculté de Théologie Catholi-
que de Kinshasa, notamment celles de D Atal, Ρ Monsengwo, Ρ Mutembe, A Ngindu 
Mushete Voir une revue systématique el critique de cette littérature dans A Ngindu Mushete, 
"La théologie africaine", a с, 89-93, V Y Mudimbe, Visage de la philosophie et de la 
théologie contemporaines au Zaïre, Bruxelles, éd CEDAF, 1981, 3-6 
2 La reconnaissance de l'anthropologie africaine comme composante de la structure du discours 
théologique a trouvé au Zaïre au sein de la Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa sa 
base institutionnelle dans la création en 1967 du Centre d'Études des Religions Africaines, 
avec la revue semestrielle Cahiers des Religions Africaines, sa collection d'ouvrages Biblio-
thèque du Centre d'Études des Religions Africaines et son musée d'art religieux africain Son 
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Bimwenyi Kweshi, "la compréhension que Ie muntu a de lui-même, de son 
histoire et de son rapport à la totalité (...) devient une médiation obligée pour 
l'intelligence africaine du message christique".3 L'anthropologie négro-afncaine 
s'est imposée comme une source incontournable de la théologie africaine.4 
Tout effort de compréhension du mouvement théologique au Zaïre, comme en 
Afrique noire en général, passe donc inéluctablement par une saisie et clarification 
des différents profils de l'homme africain adoptés par les théologiens africains. 
L'univers de significations qui se dégage des diverses reprises de l'anthropologie 
africaine, féconde l'histoire mouvementée et toujours à l'ordre du jour de l'Afri-
que contemporaine.5 Ces reprises sont importantes. Elles sont des expressions 
d'une quête profonde d'une identité, le heu de la construction d'une rupture 
féconde avec les rationalités qui sustentent des mécanismes qui ont, comme du 
dehors, constitué les sociétés africaines dans une complète subordination. 
La contextualité de la théologie afncaine apparaît comme un conséquent théorique 
et pratique d'un antécédent historique important de ce vingtième siècle finissant. 
À New Delhi (1981), les théologiens du Tiers-Monde, théologiens africains avec 
eux, l'ont dénommé Irruption du Tiers-Monde.6 Quelles que soient son étendue, 
directeur et fondateur, le professeur V Mulago, a indiqué la politique théologique de ce 
Centre et la place qu'il donne à l'anthropologie négro afncaine "Le Centre, né de l'initiative 
de la Faculté de Théologie de l'Université Lovamum, avait aussi comme ambition de fournir 
matière à réflexion aux théologiens et de contribuer ainsi à l'élaboration d'une pensée 
chrétienne assumant l'expénence spirituelle des traditions africaines" (Mulago Gwa Cikala 
Musharamina, "Editorial", in Cahiers des Religions Africaines, vol 9, 1985, η 17-18, 6) 
Pour plus d'informations, voir "Le Centre d'Études des Religions Africaines", in Id , a с , 9-
13, A Ngindu Mushele, "Dix ans de recherche au CERA", in Religions africaines et christia­
nisme Colloque international de Kinshasa, 9-14 janvier 1978, t 2, Kinshasa, éd CERA, 1979, 
167-286 
3 O Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain Problème des fondements. Pans, 
éd Présence Africaine, 1981, 505-506 
4 Voir "Déclaration finale", in Libération ou adaptation? La théologie africaine s'interroge Le 
colloque d'Accra, Pans, éd L'Harmattan, 1979, 230 
5 Voir J Ki-Zerbo, "De la nature brute à une humanité libérée", in J Ki-Zerbo (dir ), Histoire 
générale de l'Afrique, I Méthodologie et préhistoire africaine. Pans, éd Jeune Afrique, Stock, 
Unesco, 1980, 771-786 
6 Pour ce qui est de l'expression tricontinentale de la conscience de la contextualité de la 
théologie dans le Tiers-Monde, et pour son histoire, lire les documents issus des différentes 
rencontres de l'Association Oecuménique des Théologiens du Tiers-Monde et les travaux qui 
tentent d'en retracer l'itinéraire Consultons entre autres "Le manifeste de Dar-es-Salaam", in 
Théologie du Tiers-Monde Du conformisme a l'indépendance Le colloque de Dar-es-Salaam 
et ses prolongements, Pans, éd L'Harmattan, 1977, 244-258, "Déclaration finale", in Libéra-
tion ou adaptation7, oc, 224-233, "Final Statement", in V Fabella & S Torres (eds), 
Irruption of the Third World Challenge to theology Papers from the fifth international 
conference of the Ecumenical Association of Third World Theologians, August 17-29, 1981, 
New Delhi, Maryknoll, New York, ed Orbis Books, 1983, 191-206, О Bimwenyi Kweshi, 
"Déplacements À l'ongine de l'Association Oecuménique des Théologiens du Tiers-Monde", 
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cette irruption comprend une sémantique africaine particulière qui en fait l'avène-
ment de nouveaux principes culturels d'interprétation de l'ordre actuel du monde 
et de restructuration d'une nouvelle humanité.7 
Ce qui s'énonce ici a les contours d'une révolution copemicienne. F. Eboussi 
Boulaga l'a exprimé en des termes particulièrement éloquents: "Auparavant", 
disait-il au colloque d'Abidjan en 1977, "unifiée de l'extérieur dans une commune 
subordination, champ désarticulé d'intérêts rivaux, objet de la convoitise ou de la 
générosité des autres, elle (l'Afrique) a émergé soudain comme un projet pour 
elle-même, un champ d'initiatives pour ses habitants, l'espace de leur être-chez-
soi dans le monde." Et d'ajouter: "Le surgissement d'un nous-sujet africain est le 
phénomène majeur de ce siècle en son second versant, du moins pour nous."8 
On conviendra sans doute que ce sujet africain est encore plus virtuel que déployé 
dans toutes ses dimensions. Néanmoins, son émergence postule l'exercice d'une 
responsabilité historique qui règle les pratiques de la vie et de la science en 
Afrique noire. Les sciences, notamment la théologie, qui surgissent de cette 
irruption, se donnent comme des inversions critiques des logiques et des grammai-
res, ainsi que des impensés affectifs, psychiques et historiques qui ont prévalu 
jusqu'à présent dans l'élaboration des productions discursives sur les sociétés 
africaines, sur leurs structures comme sur leurs symboles.9 
Désormais Γ auto-détermination des multitudes périphériques préside à la discipli-
naron des espaces africains, à la critique et à l'intelligence africaines des offres 
idéologiques, économiques et politiques, ainsi qu'à l'élaboration des sciences et 
techniques au service des projets autour desquels les sociétés africaines s'inventent 
elles-mêmes leur présent et leur avenir. 
Ce background est important. Il est comme le levain qui fermente tout effort de 
reprise de l'anthropologie négro-africaine dans le contexte d'une Afrique en mal 
de développement. L'anthropologie ici repensée apparaît comme le lieu propre et 
le niveau des fondements qui sont, aux dires de Bimwenyi Kweshi, indispensables 
"pour répondre aux défis de l'avenir de nos sociétés, bref du développement 
in· Bulletin de Théologie Africaine, vol 2, 1980, η 3, 41-53 Pour ce qui est de l'Association 
Oecuménique des Théologiens Africains, voir Parole de Dieu et langages des hommes La 
rencontre de Yaoundé, Septembre 24-28. 1980, Kinshasa, 1981 
7 Voir Τ Tshibangu, "Le christianisme el le nouvel ordre international", in Bulletin de Théologie 
Africaine, vol 2, 1980, η 4, 157-170 
8 F Eboussi Boulaga, "Pour une catholicité africaine (Étapes el organisation)", in Civilisation 
noire et église catholique Colloque d'Abidjan, 12-17 septembre 1977, Paris Dakar, éd 
Présence Africaine et Nouvelles Éditions Africaines, 1978, ρ 339, aussi, in Pour un Concile 
Africain Bulletin Pénodique, Pans, éd Présence Africaine, 1978, η 1, 121-122 
9 Sur ces distinctions entre symbole et structure, voir un ouvrage intéressant В Adoukonou, 
Jalons pour une théologie africaine Essai d'une herméneutique chrétienne du vodun daho-
méen, I Critique théologique, II Étude ethnologique, Paris-Namur, éd Lathielleux et Culture 
et Vérité, 1980 
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(lequel? vers où? selon quel modèle? vers quel type d'homme ou de société?) si 
du moins, on ne veut pas être purement et simplement remorqué ou arrai-
sonné".10 I.P. Lalêyé opine de même: "C'est", écrit-il, "dans cet aspect latent de 
la personnalité africaine que l'on peut espérer trouver de quoi apprécier le bien 
fondé de ces objectifs [de développement], c'est-à-dire ce par quoi les remplacer 
au besoin ou tout au moins dans quelle direction opérer toute modification 
désireuse d'être couronnée de succès".11 
L'anthropologie africaine repensée n'est ni ontologie ni explication facile par les 
causes dernières. Elle participe de la pensée de la crise qui est partie prenante de 
l'inadéquation des solutions économiques, politiques et idéologiques, coloniales 
et néo-colonialisme au dénouement des contradictions des sociétés africaines 
contemporaines d'une part; et d'autre part, des tentatives réelles et sans doute 
ambiguës de construction d'espaces d'espérance au sein d'un monde fait de 
violence et d'arbitraire. 
On comprend dès lors que le réemploi de l'anthropologie négro-africaine rejoint 
la volonté de coupure épistémologique qu'abrite la quête d'une pratique scientifi-
que signifiante dans les pays du Tiers-Monde. En effet, des théologiens du Tiers-
Monde ne disaient-ils pas à Dar-es-Salaam, en 1976, qu'ils rejettent "comme 
insignifiant un type académique de théologie séparée de l'action", et qu'ils sont 
"prêts pour une radicale rupture épistémologique qui fasse de l'engagement le 
premier acte théologique introduisant dans une réflexion critique sur la praxis 
historique du Tiers-Monde"?12 À Accra, en 1977, les théologiens africains 
précisaient cette intention: "Nous constatons", affirmaient-ils, "que la méthodolo-
gie pour l'analyse de la présence du christianisme en Afrique doit se déplacer de 
l'hagiographie d'hier vers une approche plus critique qui parte de la vision 
africaine du monde et examine l'impact du christianisme et la diversité des 
réactions africaines." Et encore: "Nous pensons que la théologie africaine doit être 
comprise dans le contexte de la vie et de la culture africaines et de l'effort 
créateur des peuples d'Afrique pour constituer un nouvel avenir différent du passé 
colonial et du présent néocolonial. La situation africaine requiert une nouvelle 
méthodologie, différente des théologies dominantes de l'Occident. La théologie 
africaine doit rejeter dès lors les idées préfabriquées de la théologie nord-atlanti-
que en se définissant elle-même en relation aux luttes du peuple dans sa résis-
tance aux structures de domination. Notre tâche comme théologiens est de créer 
une théologie qui vienne du peuple africain et qui soit comptable devant lui".13 
10 O. Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-afncam, о с , 608 
11 I.P. Lalêyé, "La personnalité africaine. Pierres d'attente pour une société globale", in· A 
Ngindu Mushcte (éd ), Combats pour un christianisme africain. Mélanges en l'honneur du 
professeur V Mulago, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1981, 138 
12 "Le manifeste du dialogue oecuménique des théologiens du Tiers-Monde", in Revue Africaine 
de Théologie, vol 1, 1978, η 3, 114 
13 "Déclaration finale", in. Libération ou adaptation'', oc, 222 et 230-231 Nous soulignons 
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Nous sommes ainsi ramenés aux thèses fondamentales de l'herméneutique et de 
la linguistique contemporaines qui ont mis en évidence l'historialité opérante ou 
encore la relativité historique et linguistique de toute formulation conceptuelle.14 
L'anthropologie africaine qui se repense au sein de cette historialité apparaît 
comme le sens en cours d'effectuation dans la résistance africaine à l'assimilation 
à l'ordre de la modernité. Elle se donne à l'intelligence autrement qu'une décou-
verte romantique d'une momie des vérités enfouie dans les décombres de l'ori-
gine. Elle se construit comme une mémoire pathologique et subversive, comme 
une utopie critique et mobilisatrice au présent. 
Il s'agit donc, comme dit F. Eboussi Boulaga, de reprendre les traditions, de les 
unifier et de faire un mouvement réflexif sur elles, non pas en réduisant le 
matériau africain à des structures formelles, logico-mathématiques, mais en 
montrant "la logique d'un sujet vivant qui se fait monde en surmontant les 
contradictions, en se transformant par et en cette action". Cette action, ajoute 
l'auteur, "n'est pas sans direction; ( ) elle met simultanément à jour les principes 
organisateurs capables de produire le système des pratiques cohérentes entre elles 
et avec les conditions objectives".15 
Nous touchons là la corde sensible du débat africain portant sur les conditions de 
possibilité d'une pratique signifiante de la science et de la technique en Afrique 
noire; d'une science qui soit inséparablement une pratique de la vie et une science 
de la pratique.16 
Faire profession scientifique en Afrique, c'est problématiser le contexte global de 
l'exercice du savoir et entreprendre sa propre relecture de la raison constituée de 
l'anthropologie africaine. Dans cette relecture, le sujet s'auto-imphque. Il ne prétend 
plus être uniquement le témoin d'une philosophie qui l'avait précédé. Disons avec 
V.Y. Mudimbe qu'il dit "être à la fois un lecteur et un bâtisseur d'un édifice 
nouveau dont les matériaux proviennent de l'espace culturel qu'il a fréquenté".17 
14 Voir Ρ Ricoeur, Le conflit des interprétations Essais d'herméneutique. Pans, éd Seuil, 1969, 
L Hurbon, Dieu dans le vaudou haïtien. Pans, éd Payot, 1972, Tshiamalenga Ntumba, 
"Pensée-langage Le problème de la relalivilé linguistique", in Revue Philosophique de 
Kinshasa, vol 1, 1983, η 1, 9 13 
15 F Eboussi Boulaga, Christianisme sans fétiche Révélation et domination, Pans, éd Présence 
Africaine, 1981, ρ 80 
16 Autour de cette question s'est constituée une littérature abondante aux limites par ailleurs 
indécises Citons à titre indicatif V Y Mudimbe, L'autre face du royaume Une introduction 
a la critique des langages en folie, Lausanne, éd L'Age d'Homme, 1973, Id , Visage de la 
philosophie et de la théologie contemporaines du Zaïre, о с , Id , L'odeur du père Essai sur 
des limites de la science et de la vie en Afrique noire, Pans, éd Présence Africaine, 1982, 
Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'homme Approche de deux problèmes", in La 
philosophie africaine Actes de la première semaine philosophique de Kinshasa, Kinshasa, éd 
Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1977, 119-126, F Eboussi Boulaga, La crise du 
munlu Authenticité africaine et philosophie. Pans, éd Presence Africaine, 1977, Ρ J Hounton-
dji, Sur la philosophie africaine Critique de l'ethnophilosophie, Yaoundé, éd Clé, 1980 
17 V Y Mudimbe, Visage de la philosophie et de la théologie contemporaines au Zaïre, о с , 41 
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Faute de cette immersion dans l'historicité du nous-sujet africain, nombre d'études 
portant sur l'anthropologie africaine ont sans doute prouvé leur fécondité phéno-
ménologique et structurale, mais sont demeurées amorphes et syncrétiques: des 
projections accablantes des catégories du discours occidental sur les données culturel-
les africaines.18 
Ceci dit, la reprise anthropologique dans l'horizon de l'autonomie culturelle africaine 
ne va pas sans dire. Elle doit se justifier et, selon une remarque de F. Eboussi 
Boulaga, "se reconquérir sur l'adversité", "devenir une stratégie de la résistance 
au second degré. (Elle) est alors langage des pratiques réflexes".19 Ajoutons que 
l'anthropologie nous apparaît être l'intériorité même de nos langages et pratiques, 
l'âme de nos manières de vivre, de nous comprendre, de dire notre relation à la 
terre, aux vivants, aux morts. Elle se pose comme la subjectivité des collectivités 
et des individus, et davantage comme le fondement et l'horizon de toutes les activités 
par lesquelles l'homme africain saisit sa position sur la carte géopolitique du monde. 
Diachroniquement, elle se donne comme cette antériorité qui fait autorité et sert 
de référence à l'origine inaccessible de notre vie et qui est, de ce fait, comme "un 
ordre (subconscient) dans lequel l'homme entre ou se perd pour se comprendre, 
se posséder, pour être en venté".20 
C'est à partir de ces présupposés que nous nous attelons à la reprise de l'économie 
de l'anthropologie africaine. 
18 Sur ce point voir F Eboussi Boulaga, "Le bantou problématique", in Présence Africaine, 1966, 
η 66, 3-40, Id , La crise du тиши, о с On trouvera également des remarques critiques et des 
données bibliographiques sur ces études concordistes dans Tshiamalenga Ntumba, "Qu'est-ce 
que la philosophie africaine''", in La philosophie africaine Actes de la première semaine 
philosophique de Kinshasa, о с , 38, notamment note 17, Id , "La philosophie dans la situation 
actuelle de l'Afrique", in A Ngindu Mushele (éd ), Combats pour un christianisme africain 
Mélanges en l'honneur du professeur V Mulago, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique 
de Kinshasa, 1981, 179, notamment note 42, Nkombe Oleko et A J Smet, "Panorama de la 
philosophie africaine contemporaine", in Mélanges de philosophie, vol 3, Kinshasa, éd Faculté 
de Théologie Catholique de Kinshasa, 1978,273-274, A Ngindu Mushete, "La théologie africaine 
De la polémique à l'irénisme critique", a с , 87-88, V Y Mudimbe, Visage de la philosophie 
et de la théologie contemporaines au Zaïre, о с, 6-10, O Bimwenyi Kweshi, Discours théologique 
negro-africain, oc , 105-182 
19 F Eboussi Boulaga, Christianisme sans fétiche, о с , 78 II est sans doute utile de noter les limites 
épistémologiques de celte littérature et de préciser les lieux qui en règlent la syntaxe logique 
et la neutralité objective Nous le faisons en citant V Y Mudimbe "Il me semble vraisemblable," 
dit l'auteur, "qu'entreprise aussi bien dans la remontée en amont que dans l'observation des 
exercices scientifiques zaïrois en aval, l'élude de la dérivation méthodologique mettrait au clair 
deux caractéristiques, d'abord le fait que ces travaux se situent nettement à l'intérieur d'un champ 
épistémologiquc ferme, celui-là même que porte et assure 1'expénence occidentale des formulations 
à vocation rigoureuse dans ce domaine des sciences ecclésiastiques, ensuite le fait que ces enquêtes 
zaïroises sont "orthodoxes", au sens précis où elles se rompent en des procédures sévèrement 
surveillées et se déroulent dans une étendue doctrinale chrétienne dont elles entendent témoigner" 
(V Y Mudimbe, Visage de la philosophie et de la théologie contemporaines au Zaïre, о с , 5) 
20 Idem , 86 
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CHAPITRE I 
Le détour anthropologique 
Disons d'emblée que l'anthropologie africaine que nous reprenons ici, considère 
la personne humaine comme une réalité qui est une et indivise sous la diversité de 
ses composantes et de ses structures. Si la personne est constituée de différents 
segments comme la connaissance, les relations sociales, la corporéilé, il convient 
de prendre ceux-ci pour ce qu'ils sont: des termes différentiels, classificatoires. 
Les penser, c'est articuler "des rapports dans un système global de valeurs 
différentielles réciproques".1 Évitons donc d'en faire des entités ontologiques, des 
principes ou essences de la personne. La personne humaine ne peut se réduire à 
une de ses composantes et structures, moins encore à la moyenne statistique de 
celles-ci. Il sied de l'envisager dans son unité organique, dans la circularité 
constitutive qui arrime composantes et structures les unes aux autres et ensemble 
à l'historicité de la personne elle-même. Autrement dit, la mise à contribution 
humaine de la dialectique de la vie se vit comme "un acte d'être en principe et 
par principe en s'ordonnant soi-même et son univers".2 En outre, comme nous le 
dirons, la plasticité de la personnalité africaine fait de celle-ci une structure 
foncièrement dynamique. 
Notre analyse de l'unité organique de la personne humaine s'articulera dans une 
démarche en trois temps. Nous considérerons successivement la personne humaine 
dans l'élan qui la constitue en destinée, ensuite dans la dynamique de sa person-
nalité, et enfin dans son émergence historique comme verbe et odyssée du cosmos 
et de l'humanité. 
1.1 La personne humaine comme destinée 
La dialectique de la vie nous paraît être le fil conducteur indispensable à la 
compréhension de la notion de personne en Afrique noire. Elle constitue le mode 
d'interprétation de l'origine, du devenir et de la destinée historiques de l'homme 
et reflète son intentionnalité dynamique, c'est-à-dire son humanification. 
1 L. Hurbon, Dieu dans le vaudou hamen, Pans, éd Payol, 1972. 178. 
2 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu Authenticité africaine et philosophie, Paris, éd 
Présence Africaine, 1977, 198 
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Mort-résurrection 
La perception de l'intention de l'histoire humaine en termes de destinée n'a pas 
jailli du néant.3 Elle est née et s'est développée dans la réflexion sur, et donc par 
la méditation de l'expérience corporellement douloureuse et historiquement 
dramatique de la mort ou, mieux, de l'expérience d'une résurrection, et plus 
exactement encore, d'une expérience de mort-résurrection4, c'est-à-dire d'une 
expérience de la vie de l'homme vivant qui triomphe de la mort.5 
Du point de vue de l'anthropologie africaine, le dynamisme de la vie en quête de 
son épanouissement est le lieu archaïque, l'archéologie de l'intelligence du 
surgissement de la totalité et donc de la volonté de vérité de la personne humaine 
qui en est la splendeur merveilleuse.6 La mort et la résurrection apparaissent 
comme deux séquences d'un même acte, le feu de la vie qui ne s'éteint jamais. Ici 
la mort se révèle particulièrement féconde. Elle est comme l'expérience nécessaire 
à travers de laquelle la valeur de la vie se révèle, ainsi que l'obligation de 
s'engager pour la protéger, la transmettre, la perpétuer. Cette expérience est 
fondamentale. Elle est fondatrice de sens et catalysatrice de l'histoire. Placide 
Tempels y percevait le leitmotiv du parler, du faire et du sentir des Bantu. Il 
définissait ce leitmotiv comme "vie, force de vivre fortement, ou force vitale".7 
Que couvre cette notion de vie, de force de vie dynamique en termes de destinée? 
3 Voir J Ki-Zcrbo, "De la nature brute à une humanité libérée", in' J. Ki-Zerbo (dir), Histoue 
générale de l'Afrique, I Méthodologie et préhistoire africaine. Pans, cd Jeune Afrique, Stock, 
Unesco, 1980, 786 
4 Voir I P. Lalêyé, "De la quête spirituelle de l'Afrique contemporaine Repérage des fondements 
pour une évaluation critique", in: L'Afrique et ses formes de vie spirituelle. Actes du deuxième 
colloque international, Kinshasa, 21-27 février 1983, Kinshasa, éd. Faculté de Théologie 
Catholique de Kinshasa, 1983, 60. 
5 E Mveng, "Essai d'anthropologie négro-afncaine", in· Bulletin de Théologie Africaine, vol 1, 
1979, n. 2, 232 Voir aussi A. Kagame, La philosophie bantu comparée, Pans, éd Présence 
Afncainc, 1976, 271-272. 
6 Voir A. Diop, Civilisation ou barbarie. Anthropologie sans complaisance, Paris, éd Présence 
Afncainc, 1981, 389 et 412 Voici un texte de l'auteur "Jusqu'ici, la 'cosmogonie' égyptienne 
est d'essence maténahste; car c'est faire profession de foi maténaliste que de postuler l'exis-
tence d'une matière étemelle incréée excluant le néant et contenant comme une propneté 
intrinsèque son propre pnncipe d'évolution. Cette composante maténaliste de la pensée 
égyptienne prévaudra chez les atomistes grecs et latins: Démocnle, Epicure, Lucrèce. Mais avec 
l'appantion du démiurge, RA, la cosmogonie égyptienne prend une nouvelle direction par 
l'introduction d'une composante idéaliste Ra acheva la création par le verbe (religion judéo-
chrétienne, Islam), par le logos (Heraclite), par l'esprit (idéalisme objectif de Hegel)" (oc, 
389). 
7 "Life, force to live strongly, or vital force", P. Tempels, Bantu philosophy, Paris, éd Présence 
Africaine, 1959, 30 Sur la póstenle littéraire hétérogène de ce livre consulter AJ Smet, 
Philosophie afncaine. Textes choisis, ¡-II et bibliographie sélective, Kinshasa, éd Presses 
Universitaires du Zaïre, 1975 Sur la justesse de celte intuition tempclsiennc, on lira les 
témoignages critiques de Elungu Pene Elungu, "Religions afncaincs et philosophie", in· 
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Destinée 
Tshiamalenga Ntumba nous met ici en garde et nous propose un parallélisme 
intéressant. Il nous dit que "ni l'art ni la religion ne sont (...) des concepts clairs 
et distincts, en particulier ils ne sont pas de ceux qui se laissent définir. Car", se 
demande-t-il, "comment définir la vie sans d'abord la tuer? (...) Il se trouve que 
l'art et la religion épousent la courbe même de la vie en ce qu'elle a d'imprévisi-
ble. Π s'ensuit que tout concept opératoire de religion ou d'art est une vue de 
l'esprit, une atteinte à la vie de l'art et de la religion. Art et religion peuvent être 
au mieux typisés, c'est-à-dire caractérisés."8 Cette intuition au sujet de l'art et de 
la religion vaut pertinemment pour notre propos. 
Aussi la vie apparaît-elle, du point de vue de sa définition, comme la réalité la 
plus pauvre et simple en compréhension et la plus riche et organique en extension. 
Dans son extension, elle apparaît comme une expérience humaine innommable qui 
ne s'épuise ni dans le spirituel ni dans le biologique, ni dans les deux à la fois. 
Elle est certes tout cela, mais toujours plus que cela.9 Au gré de Boubou Hama 
et de J. Ki-Zerbo "il ne s'agit pas simplement de la force matérielle brute; il est 
question de l'énergie totale qui intègre la polyvalence des forces, lesquelles vont 
de l'intégrité physique à la chance et à l'intégrité morale".10 
Il y a davantage. Du point de vue initiatique, ce dynamisme trouve son origine en 
Dieu qui en a l'initiative gratuite." Cette origine trouve dans l'homme le lieu de 
sa gestion, le relais de son accomplissement, la gestation de son éternité, bref le 
lieu de l'accomplissement de la volonté et l'économie divines de béatitude. 
On entrevoit sans peine l'incidence de cette perception sur la conception africaine 
de l'évolution de la personne humaine. "Cette évolution", remarque E. Mveng, 
"n'est pas avant tout celle de la conscience. Elle est essentiellement celle de la vie 
qui, à travers le laborieux cheminement de son devenir, se personnalise dans 
Religions africaines et christianisme. Colloque international de Kinshasa, 9-14 janvier 1978, 
t 1, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1979, 91-96; E Mveng, 
"Essai d'anthropologie négro-afncaine", a с , 88, L V Thomas, Anthropologie de la mort. Pans, 
éd Payot, 1930, F. Eboussi Boulaga, "Le bantou problématique", in Présence Africaine, 1968, 
η 66,340 
8 Tshiamalenga Ntumba, "Art et religion", in L'Afnque et ses formes de vie spirituelle, о с , 217 
9 Voir V Mulago, "Éléments fondamentaux de la religion africaine", in Religions africaines et 
christianisme, t 1, о с, 91-96, Id , La religion traditionnelle des bantu et leur \ision du monde, 
Kinshasa, éd Presses Universitaires du Zaïre, 1973, 121-127 
10 Boubou Hama et J Ki-Zerbo, "Place de l'histoire dans la société africaine", in J Ki-Zerbo 
(dir ), Histoire générale de l'Afrique, о с , 73 
11 Sur ce point, voir A. Hampate Ba, "La tradition vivante", in J Ki-Zerbo, Histoire générale de 
l'Afrique, о с, 191-230, O Bimwenyi Kweshi, "Dieu dans la théologie africaine", in Bulletin 
de Théologie Africaine, vol 5, 1983, η 9, 88-91 Pour une comparaison avec les cosmogonies 
égyptiennes, voir A Diop, Civilisation barbarie Anthropologie sans complaisance, Pans, éd 
Présence Africaine, 1981 
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l'Homme Vivant".12 Dans la tradition africaine, l'homme est le bourgeon termi-
nal de la vie, son héraut et son héros. Plus, il en devient le champion, car désor-
mais le destin de l'homme est inséparable du dynamisme de la vie. Sauver la vie, 
voilà la destinée de l'homme, le sens qui ordonne sa personnalité et administre ses 
relations avec lui-même, avec l'humanité et avec la création. 
Le temps de l'homme 
Se trouve ainsi consacré le temps de l'homme, celui de la conquête de lui-même, 
de son droit à l'existence. Ce temps est important. Il constitue, selon nous, le 
référentiel privilégié de l'intelligence des grandes doctrines africaines sur Dieu, 
l'homme, l'humanité et le cosmos. Humanifier la dialectique de la vie et assumer 
la relève de sa pérennité sont au fondement de la vocation et de l'aventure 
humaines. Leur impact retentit jusque dans les écarts différentiels, dans les 
équilibres toujours instables qui dessinent les rapports de l'homme à la totalité et 
médiatisent son itinéraire. C'est donc avec raison que l'on cherche à surprendre 
dans la clarification de ces rapports, le statut et les différents segments constitutifs 
de la personne humaine. 
Le temps de l'homme inaugure un processus par lequel l'être humain construit 
son devenir en créant et en organisant ses rapports à lui-même, au monde et à la 
totalité. Il est le temps du voeu de plénitude de soi et de la créativité. Il se vit 
comme évacuation du non-sens, mise en place d'un ordre, anticipation d'un soi et 
d'une plénitude sans cesse différés. La destinée de l'être humain révèle celui-ci 
dans son désir, dans son voeu d'être pleinement, perçu comme exigence dogmati-
que de responsabilité historique et d'autonomie culturelle. Elle le révèle aussi et 
surtout dans l'incertitude et la précarité constitutives de ses médiations. L'effec-
tuation du sens de lui-même rive l'homme à une insécurité fondamentale, on dirait 
volontiers ontologique. Telle est la vérité de l'homme, la vérité tout court. 
"L'homme, (à la lumière de sa destinée) est une phrase inachevée dont le sens 
total n'apparaît qu'à la fin toujours en pointillé. La connaissance totale de lui-
même lui échappe".13 Sa vérité est celle d'un horizon sans cesse différé, d'un 
abîme sans fond. Elle se conclut comme une histoire toujours ouverte sur l'impré-
visible, sur l'improbable. O. Bimwenyi Kweshi insiste: "Sans être illusion", écrit-
il, "elle [la vie] est indisponible! Elle est un terme qui se dérobe sans cesse et 
relance la quête. Elle n'est pas confiscable".14 
Cependant, l'inachèvement fondamental de l'être comme celui de la pensée et de 
l'action ne peut donner le change. Dans l'anthropologie africaine, il renvoie dos 
à dos le spectre d'une herméneutique réductrice et celui de la critique déterministe 
de l'idéologie. Ces spectres font de cette béance le lieu de la prolifération de 
12 E Mveng, "Essai d'anthropologie négro-afncaine", a с , 232 
13 О Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africam, о с ,1 
14 Voir Ibidem. 
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l'imaginaire et de l'émasculation des peuples, et celui de la gestation comme de 
la gestion de la religion, entendue comme projection de nos désirs en mal de 
réalisation. Non, la quête de la vérité de l'homme et des médiations même 
précaires ne sont pas mensonge, pure errance, pure illusion." Il y a là une visée 
de la vérité. 
C'est pourquoi, nous semble-t-il, la constitution de l'homme en finitude inévacua-
ble n'a pas conduit le muntu à l'immobilisme, au fatalisme, au pessimisme ou au 
suicide. Dans sa lutte pour la vie, il n'y a de place ni pour la résignation, ni pour 
la nostalgie d'un ailleurs autrefois perdu, ni pour le salut différé dans l'au-delà, 
toutes ces inhibitions de la créativité et de la conquête du droit à la vie, à toujours 
plus d'humanité. Bref, l'insécurité fondamentale et le suspens ontique de l'homme 
n'ont jamais dépouillé celui-ci de la quête de lui-même et de la réalisation de son 
existence. Au contraire, cette solitude est fondatrice d'une ferme espérance et une 
plate-forme de (re)lancement de la quête, de l'initiative, de la créativité et de la 
liberté au bénéfice justement du dépassement de l'homme, de son accumulation 
pour la victoire de la vie sur la mort.16 
O. Bimwenyi Kweshi a mis à contribution toute la force d'évocation de son 
langage pour faire rejaillir cette réalité. Écoutons-le: "Le muntu éprouve son 
existence comme un voeu (...) que rien ne peut évacuer, comme une incurable 
espérance qui, quoi que sans cesse différée, se maintient toujours. Un voeu 
immense, un désir véhément de vivre, pleinement, sans jamais cesser de vivre 
(...), élan véritablement ontologique (...) propre à l'être, celui-ci n'ayant rien de 
préfabriqué, de clos, d'achevé à jamais. L'être va son chemin et le mouvement de 
sa croissance se dit dans les espoirs successifs de l'homme sans s'épuiser dans 
aucun".17 
Dieu 
Que devient Dieu dans cet espace de la durée de l'homme, devenu évergète de 
lui-même, de la création et de l'humanité? La position de la question de Dieu 
nous semble ici inséparable de l'affirmation de l'autonomie de l'homme. On ne 
le dira jamais assez. L'homme qui surgit de cet univers se donne à connaître 
comme voeu de vivre pleinement et intensément sans jamais se lasser de vivre18 
et comme initiative constante en vue de l'accomplissement de cette noble espéran-
15 Voir L Hurbon, Dieu dans le vaudou haïtien, oc, 184 
16 II convient de noter la différence qui distingue la métaphysique de l'anthropologie africaine La 
métaphysique, en effet, devenue 'onturgie', mieux technique par son unidimensionalité, excelle 
dans le 'meurtre', c'est-à-dire dans la violence et la destruction des étants qui sont pourtant les 
"gardefous" de son evanescence. C'est tout le contraire de l'anthropologie africaine qui, elle, 
procède par accumulation des personnes Voir F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, o.c , 
201-203; G Balandier, Le détour Pouvoir et modernité. Pans, éd Fayard, 1986 
17 O. Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain, о с, 594. 
18 Outre les références données supra, le lecteur pressé consultera P. Tempels, Notre rencontre, 
Léopoldville, éd du Centre d'Études Pastorales, 1962, 9-21 
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ce. Dans cet univers de l'homme en quête et conquête du sens de lui-même, du 
cosmos et de l'humanité, Dieu se pointe directement et/ou obliquement, indirecte-
ment, en images, en témoignages. Il y apparaît sous le mode à la fois du fonde-
ment et de l'horizon de ce sens en effectuation, mais aussi et surtout sous celui 
d'une présence qui est aussi absence, en tant que fondement et horizon sont partie 
prenante de cette effectuation à la manière dont on dit, par exemple, que la 
conscience historique est grosse certes du passé, mais aussi du présent et même 
paradoxalement de l'avenir." Dans ce sens, Dieu est présence aux hommes tout 
en restant retranché dans les replis de sa différence.20 Comme présence et/ou 
différence relationnelles, Dieu dit, du point de vue de l'expérience religieuse 
africaine, une manière d'être aux choses et à l'homme, à sa syntaxe culturelle, qui 
exclut toute forme de violence et d'aliénation. Il est, pour user d'une métaphore, 
comme cette araignée présente à sa toile sans pour autant s'y confondre ni la 
décomposer.21 Présence ou absence disent une relation en profondeur avec 
l'homme pour fonder et épanouir la vie.22 Elle est l'aliment de la vie humaine et 
le ciment unificateur de la personne. Elle est un régime sans nom de la rencontre 
dans l'amour, le dialogue et la solidante avec l'homme, sans réduction des 
partenaires. 
La mise en oeuvre de la vérité de l'homme est inséparable de l'historicité de la 
vérité de Dieu. Il n'y a donc entre Dieu et l'homme ni juxtaposition ni confusion 
ni séparation. "Car", reconnaît A. Ngindu Mushete, "Dieu travaille au salut de 
l'homme dans l'effort même que l'on met à se sauver".23 Entre Dieu et l'homme 
existe une circularité fondamentale que Bimwenyi Kweshi qualifie de théo-
andropolaire. Cette relation est importante. "(Elle) est, du point de vue de l'expé-
rience religieuse africaine, le lieu propre de dévoilement de ce qui peut se voir de 
Dieu et aussi, en même temps, du sein de l'existence humaine" 24 
19 Nous paraphrasons ici A Ngindu Mushete, "Le propos du recours à l'authenticité et le 
christianisme au Zaïre", in Cahiers des Religions Africaines, vol. 8, 1974, η 16, 209 
20 Voir О Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africam, о с, 561, 582-584 
21 Métaphore empruntée à Ρ Tempels, Bantu philosophy, cité par Buakasa Tulu Kia Mpansu, 
"L'impact de la religion africaine sur PAfnque d'aujourd'hui latence et patience", in Religions 
africaines et christianisme, t 2, о с , 23 
22 Sur ces bases anthropologiques du discours théologique africain et leur incidence sur la 
"marche" de celui-ci, voir des développements intéressants chez A Ngindu Mushete, "La 
théologie africaine en marche Le colloque d'Accra et ses prolongements", in. Cahiers des 
Religions Africaines, vol 14, 1980, η 27-28, 66-71; Id , "Histoire de la théologie africaine De 
la polémique à l'irénisme critique", in Libération ou adaptation7 La théologie africaine 
s'interroge. Le colloque d'Accra, Pans, éd L'Harmattan, 1979, 30-48, notamment 44 
23 Id , "L'inculturaUon du christianisme comme problème Ihéologique", in: Id (éd), Combats pour 
un christianisme africain Mélanges en l'honneur du professeur V Mulago, éd Faculté de 
Théologie Catholique de Kinshasa, 1981, 17, Id , "L'église et le dialogue des cultures", in 
Bulletin de Théologie Africaine, vol 2, 1980, η 3, 10 
24 О. Bimwenyi Kweshi, Discours ihéologique négro-afncain, о с , 584 
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Bien plus, cette relation advient au langage à travers la syntaxe culturelle sous des 
modalités infinies et différentielles qu'il faut se garder de trop rapidement 
hypostasier et/ou privilégier.25 Dieu ici n'a pas d'images de lui-même, ni de 
classe de lui-même. "On s'adresse à Dieu, on l'invoque, on se sent concerné par 
lui au niveau le plus profond au sein même de la vie, de l'existence. On ne 
discute plus sur son existence, ses attributs, etc. simplement en troisième per-
sonne".26 On chante, on danse, on célèbre, on confesse. 
Dans cette perspective, l'exubérance du langage et la compétition d'éloquences ne 
relèvent nullement de l'ontologique, de la description de Dieu, de l'homme, ni 
même de leur relation. Elles sont de la classe des catégories fonctionnelles et 
relationnelles. Eloignement et proximité de Dieu sont "des métaphores, fondamen-
tales, il est vrai, mais nullement des descriptions" de Dieu.27 
Aussi faut-il se montrer critique à l'égard des approches de la religion africaine 
qui font de la présence28 et/ou de la différence radicales de l'être divin les traits 
caractéristiques de la mystique africaine29 ou un préalable à l'avènement de 
l'homme comme être religieux et comme prodigue de la création et de l'huma-
nité.30 Ces études, à certains égards remarquables, reconduisent finement les 
thèses matérialistes et freudiennes historiquement datées et géographiquement 
situées. De ce fait, elles réduisent la religion africaine au déterminisme idéologi-
que et à l'illusion de l'imaginaire poétique et mythogène.31 Dieu se donnerait 
comme une essence qui survit quelque part au carrefour de l'affrontement de nos 
différences culturelles et à Γ horizon du télescopage de nos schizophrénies et de 
nos illusions réciproques. Mais pour quelle promesse? se demande, nous le 
demande V.Y. Mudimbe: Liturgie de nos différences irréductibles et adieu à la 
construction commune de l'humanité?32 
25 Von Ι Ρ Lalêyé, "La personnalité africaine Pierres d'attente pour une société globale", in A 
Ngindu Mushete (éd ), Combats pour un christianisme africain, о с , 143, Id , "De la quête spirituelle 
de l'Afnquc contemporaine Repérage des fondements pour une évaluation critique", a с , 68, 
de même Ρ Tempels, Bantu philosophy, о с , A Kagame, La philosophie bantue comparée. Pans, 
éd Présence Africaine, 1976, L Hurbon, Dieu dans le vaudou haïtien, о с , notamment le chapitre 
8, 173-191, D Zahan, Religion, spiritualité et pensée africaines, Pans, éd Payot, 1980, 32 
26 O Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain, о с , 583 
27 Idem, 582-583 
28 Voir P W Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee, Munster, 1926 
29 Voir D Zahan, Religion, spiritualité et pensée africaines, о с , 32 
30 Voir L Hurbon, Dieu dans le vaudou haïtien, о с , 173-191 
31 Sur ces remarques cnliques, voir V Y Mudimbe, L'odeur du père Essai sur des limites de la 
science et de la vie en Afrique noire. Pans, éd Présence Afncaine, 1982, 160-161 En ce qui 
concerne ces réductions épistémologiques, nous renvoyons à К Marx, L'idéologie allemande. 
Pans, éd Soc , 1969, S Freud, Totem et tabou, Pans, éd Payot, 1933 
32 Voici un texte de Mudimbe particulièrement significatif "S'il est fondé de croire que l'univer-
salité n'est pensable que dans la mesure où il y a le singulier, qu'un projet universaliste n'a de 
sens que si son promoteur, d'une façon ou d'une autre, est justifié par le "milieu archéologi-
que" de sa propre culture et de sa propre individualité, quel sens donner à des projets selon 
27 
On ne se lassera pas de le répéter. L'expérience théo-andropolaire africaine n'est 
ni intrusion de Dieu dans la case humaine, ni dévastation et violation de l'homme 
dans l'exercice de sa créativité, ni catastrophe de sa syntaxe culturelle. Dieu qui 
s'y donne à connaître et à aimer, est proximité amoureuse de l'homme et non case 
vide ou encore hora de la capacité humaine à signifier. Il ne porte pas atteinte au 
système culturel qui soulève les choses de leur totalité indifférenciée, les nomme 
et les manipule sans pour autant les restreindre de quelque manière. Il est, observe 
Bimwenyi Kweshi, "présence non confiscable, non maîtrisable, qui se donne et se 
retire, sans cesse en train de venir et sans cesse en train de partir, talonnant le 
mortel dans une quête incessante et qui n'est pas de tout repos".33 Dieu apparaît 
comme la chiquenaude initiale et constante, sustentatnce de l'initiative humaine. 
Dans ce sens, "Dieu est au-delà de tout affrontement".34 Il est néanmoins à ce 
point significatif que son nom court, dans son silence et son éloignement mêmes, 
sur toutes les lèvres. Voilà pourquoi les Bakongo du Zaïre se disent, "kiyalamoko 
kafwako" "Celui qui étend les mains ne meurt pas".35 
Histoire et libération 
On s'en rend compte. Le temps de l'homme est inséparable du temps de Dieu II 
n'est pas, comme on le prétend36, une histoire immobile, vouée au piétinement 
et au recommencement cyclique 37 II est, en fait, et du point de vue de l'expé-
rience religieuse africaine, le lieu de la lutte pour la vie, contre la dégénérescence 
toujours menaçante de l'homme3B "La conscience du temps", déclarent Boubou 
lesquels la "venté" ne réside que dans la difference9 Si nous prenons franchement cette voie, 
à l'extrême limite et en toute logique, il nous faudrait soupçonner la véracité et la bonne foi de 
toute entreprise tendant à "construire" un discours sur n'importe quelle communauté, fût-elle 
noire, et invoquer le droit pour chaque individu à ne "parler" que pour lui-même, ne "con-
struire" de théologie, de sociologie ou de psychologie qu'individuelle et personnelle7 Plus 
aucune de nos sciences humaines et sociales n'aurait alors de sens et les cultes de la différence 
et de la singularité s'étaleraient enfin, royaux, sans emprise, mais sans bamères non plus Mais 
pour quelle promesse9" (V Y Mudimbe, L'odeur du père, о с , 163) 
33 О Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africam, о с , 583 
34 E Mveng, "Spiritualité africaine et spiritualité chrétienne", in L'Afrique et ses formes de vie 
spirituelle Actes du deuxième colloque international de Kinshasa, 21-27 février 1983, 
Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1981, 270 
35 H Van Roy, Proverbes Kongo, Tervuren, 1963, pro ν 314 
36 Voir Buakasa Tulu Kia Mpansu, "L'impact de la religion africaine", a с , 24, L V Thomas, "La 
religion négro-afncaine dans son essence et ses manifestations", in Religions africaines et 
christianisme Colloque international de Kinshasa, 9-14 janvier 1978, t 1, Kinshasa, éd 
Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1979, 71, H Aguessy, "La religion africaine 
comme valeur de culture et de civilisation", in Religions africaines et christianisme, 1 2 о с , 
11 Sur celle prétention, Elungu Pene Elungu, "Religions africaines el philosophie", a с , 102 
37 Nous renvoyons à Boubou Hama et J Ki-Zerbo, "Place de l'histoire dans la société africaine", 
a с Voir aussi la noie precedente 
38 Voir Tshiamalenga Ntumba, "La lutte pour la vie", in Philosophie et libération Actes de la 
2ème semaine philosophique de Kinshasa, du 18 au 22 avril 1977, Kinshasa, éd Faculté de 
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Hama et J. Ki-Zerbo, "était très vive chez les Africains. Ce temps qui pèse 
lourdement sur le présent n'annihile cependant pas le dynamisme de celui-ci".39 
L'histoire passée et récente de l'Afrique noire nous administre la preuve de celte 
intentionnalité historique. Sur ce point, les témoignages sont légion, et les textes 
particulièrement limpides. Nous ne résistons pas à la tentation d'en citer un intégra-
lement. "Déjà, nous pouvons affirmer", écrit J. Ki-Zerbo, "que la préhistoire de 
l'Afrique c'est l'histoire de l'hominisation d'un primate différencié, puis d'humani-
sation de la nature par cet agent vecteur responsable de tout progrès (...) Restait 
l'équilibre ou le déséquilibre dynamique entre les groupes humains et à l'intérieur 
du continent et vis-à-vis de l'extérieur. Les luttes de libération, qui aujourd'hui font 
rage dans certains territoires d'Afrique, sont comme le révélateur et la négation de 
celle entreprise de domestication du continent dans le cadre d'un système qu'on 
pourrait appeler de sous-production africaine. Mais dans les balbutiements de l'homo 
fabilis, c'est déjà la même lutte de libération, la même intention têtue et irrépressible 
d'accéder au plus être, en se dégageant de l'aliénation par la nature puis par l'hom-
me. Bref, en Afrique, la création, l'auto-création de l'homme amorcée il y a des 
milliers de millénaires reste à l'ordre du jour. En d'autres termes", conclut l'histo-
rien africain, "la préhistoire de l'Afrique n'est pas encore terminée".40 Voilà pour-
quoi, opine A. Ngindu Mushete, "la spiritualité africaine apparaît (...) comme étant 
essentiellement une spiritualité de la libération (...) Elle est le fruit d'une passion 
et d'une mise à mort qui est le passage de la vieille vie à la vie nouvelle".'" 
Majorité de l'homme, rencontre, dialogue et libération42 résument, dans leurs 
relations mutuelles, les thèmes fondamentaux de l'anthropologie négro-africaine. 
Ils postulent le moment de l'action que fait l'homme, se faisant ce faisant. En 
effet, remarque fort à propos F. Eboussi Boulaga, la pratique est à la fois "produc-
tion de soi et production des choses", élant entendu que "la seule action techni-
que, la multiplication des objets est insensée quand elle est coupée de ce qui la 
fonde, de ce dont elle dépend. L'homme se met à la remorque des choses et leur 
prolifération l'oblitère et l'efface en son humanité".43 
Théologie Catholique de Kinshasa, 1978, 73-81 II s'agit d'une étude des conditions scientifi-
ques du triomphe de la vie sur ses "impuissances" par la clarification des lois physiques de la 
lutte pour la vie justement (mouvement, unité et dialectique des contraires) 
39 Boubou Hama et J. Ki-Zerbo, "Place de l'histoire dans la société africaine", a с , 75 
40 J Ki-Zerbo, "De la nature brûle à une humanité libérée", a с , 86 
41 A Ngindu Mushete, "Dix ans de recherche du CERA", a.c , 285 
42 E. Mveng, "Spiritualité africaine et spiritualité chrétienne", a с , Id , "L'art de l'Afnque noire 
Liturgie cosmique et langage religieux", in Libération ou adaptation7, о с , 168, de même A 
Ngindu Mushete, "Rapport final", in L'Afrique et ses formes de vie spirituelle, oc , 374 
43 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, oc, 208 L'auteur dir "Le soi pur est evanescent 
comme la liberté pure Cette dernière ne s'affirme qu'en posant un ordre objectif, un ordre de 
la nécessité, des choses extérieures les unes aux autres, en s'inscnvant dans le monde, c'est-à-
dire dans le système clos des moyens à fin " 
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Que devient donc l'homme face aux exigences de l'action, de la construction de 
lui-même, de la création et de l'humanification, bref de la pérennité de la vie9 
1.2 La personne humaine comme personnalité 
Nous l'avons dit L'homme qui se révèle dans la conquête de sa destinée apparaît 
comme un désir de vivre pleinement et, dans le même élan, comme initiative en 
vue de son accomplissement intégral Cette note est importante Elle conduit 
logiquement à la clarification du statut de l'homme en tant que être historique 
"L'action", écrit F Eboussi Boulaga, "mieux que la pensée, manifeste l'impossibi-
hté où je suis d'être moi tout seul C'est parce que l'autre et autrui existent que 
j'agis et que je peux agir L'action se fonde sur une communauté et elle est 
fondatnce d'un monde des choses et des hommes " L'auteur poursuit "L'homme 
est plus que ses oeuvres, bien qu'il ne puisse pas être sans elles Ce qui lui donne 
de poser celles-ci comme oeuvres n'est aucune d'elles II est donc abusif et 
dangereux de dire que l'homme est ce qu'il fait ou produit, en somme de le 
définir comme travailleur et de faire de la production l'instance dernière autonome 
à partir de laquelle l'homme se comprend II se déprend de ce qu'il fait, il se 
déprend de lui-même pour se retrouver auprès des autres" M 
Etre-carrefour 
Dans et par l'action, l'homme se révèle fondamentalement comme un être-
carrefour, une confluence d'éléments et de composantes divers L'homme qui se 
dévoile dans l'action se donne constitutivement un faisceau de relations II est, par 
son action, unification constante de lui-même, de la diversité souvent déroutante 
de ses unités constitutives En effet, isolée dans sa différence radicale, chaque 
composante conduit irréductiblement à la rupture de l'unite de la personne et 
provoque ainsi l'insécurité radicale, la désintégration de l'être et l'affaiblissement 
de la personne dans son combat pour la vie, pour la défense d'elle-même 
Insistons avec Buakasa Tulu Kia Mpansu qui écrit "L'homme, dans la religion 
africaine, n'est pas une dualité corps et âme, mais un ordre, une structure ontolo-
gique, une harmonie interne En un sens, il est une structure, une unité de 
plusieurs composantes, les unes fondamentales, les autres supplémentaires, les 
unes permanentes, les autres provisoires ou périodiques, les unes pouvant partir 
ou quitter (sortir), les autres pouvant venir (entrer), les unes immatérielles, mais 
périssables, les autres immatérielles et impérissables ( ), les unes relatives à la 
fonction de volition (je, moi) les autres à la fonction de détermination" 43 
44 Idem, 208 209 
45 Buakasa Tulu Kia Mpansu, "L'impaci de la religion africaine sur l'Afrique d aujourd'hui ' a с , 
23 Cette nomenclature ne prétend nullement a l'exhaustivite La structure de la personne 
demeure irrévocablement dynamique, poreuse et plastique a tous les influx et reflux vitaux Le 
profil de la personne s'achève toujours en pointillé Voir Id , "Le projet des ntes de reconcilia-
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Il convient ici de remarquer que ces représentants métonymiques de la per-
sonne ne sont pas seulement divers et au nombre impressionnant, mais aussi et 
surtout de provenance et d'importance comparables. Par leur intégration dans la 
structure de la personne humaine, ils dessinent comme le contour de la référence 
de l'homme à la totalité dont il est maintenant une synthèse, un microcosme. De 
par leur conjonction toujours dynamique et en équilibre instable dans la structure 
de la personne, ils sont le lieu où l'homme éprouve et le poids et l'étendue de sa 
liberté et se trouve comme sollicité pour l'exercice de sa pleine responsabilité. 
Dans cette perspective, la personnalité humaine se résume tout entière dans l'effort 
efficace pour le maintien de l'unité de la personne humaine Le sens de la liberté 
et la responsabilité humaines réside dans le maintien de cet équilibre pour le 
bénéfice de l'unification et de la convivance des divers constituants de la personne. 
L'exercice de la liberté et de la responsabilité coincide précisément avec l'avène-
ment de la personne comme structure unitaire. En effet, la personne humaine n'est 
pas dans sa structure constituée du dehors, dans une totale subordination. Elle n'est 
pas un amalgame d'éléments qui coexistent comme à leur gré ou aux bons soins 
d'une volonté objective. Elle est partie prenante de l'articulation harmonieuse des 
constituants de la personne aux fins de sa croissance et de son renforcement, de 
son eclosión en champion de la vie. On le voit. Pour le redire en d'autres termes, 
nous citons volontiers un texte de Buakasa Tulu Kia Mpansu: "La personne", écrit 
cet auteur, "loin d'être pensée comme absorbée par son groupe (...) est plutôt une 
instance, une source de sens, un lieu autonome de la parole, un point de départ de 
l'action. Loin d'être pensée comme figée, elle est une totalité dont l'unité, qu'il 
faut entendre comme un équilibre, est à entretenir, précisément parce qu'elle 
connaît un mouvement, soit vers le plus être (ce qui constitue ici une aspiralion),-
soit vers le moins être (ce qui est une menace permanente)".47 
Système complexe de rapports 
L'unité structurelle de la personne ici évoquée renvoie à 1'inténonté de la 
personne. Disons cependant que cette intériorité ne saurait à elle seule revendiquer 
la structure de la personne, en tant que croisement harmonieux et conjonction 
efficiente de relations diverses. En effet, la structure de la personne n'est pas 
lion", in Cahiers des Religions Africaines, vol 8, 1974, η 16, 189-190, L V Thomas, "La 
religion négro-afncaine", a с , 199-201, Id, Anthropologie de la mort, oc, 208-209; L V 
Thomas et R Luneau, Terre africaine et ses religions Traditions et changements. Pans, éd 
Larousse, 1975, 27-30 
46 Métaphores et métonymies apparaissent comme des mécanismes en oeuvre dans tout discours 
synthétique et/ou analytique, mais plus profondément encore dans les méandres historiques du 
devenir de la vie, c'est-à dire dans l'étendue et la profondeur de l'inlersubjectivité Sur les 
notions de métaphore et de métonymie, voir un ouvrage de référence, Nkombe Oleico, 
Métaphores et métonymies dans les symboles paiémiologiques L'mtersubjectivité dans les 
"proverbes tétela", Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1979 
47 Buakasa Tulu Kia Mpansu, "L'impact de la religion africaine", a с , 23 
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close. Ses constituants intrinsèques ne bouclent pas à eux seuls son identité. La 
structure de celle-ci est communionnelle et liturgique. Elle est sans relâche 
plastique à d'autres énergies vitales, subconscientes et historiques, au bénéfice, 
bien entendu, de l'accumulation et de la croissance de la personne. 
C'est dire avec le même auteur, qu'"au dehors de sa structure fondamentale, de 
son intériorité, le moi, la personne existe en étroite connexion, dans un jeu de 
participations, de correspondances, d'attaches cosmiques et sociales; elle existe 
dans une réelle communauté ontologique avec la nature et la société. Du côté de 
la nature, principalement avec les génies, et du coté de la société, principalement 
avec les ancêtres, les pères et mères géniteurs, les pères et mères initiateurs, les 
parents, les sorciers, la société religieuse, la société économique, etc." Et de 
préciser: "Dans le versant précis de la société, la personne humaine liée aux 
autres, avec les autres de sa société, l'est à la fois comme propriétaire et propriété 
des autres; elle est homme d'autrui (...) dans le sens de celui qui possède et que 
possède autrui, la société." Cette personne, conclut notre auteur, "se présente 
comme un système complexe de rapports lignagers, religieux, économiques, eux-
mêmes articulés avec le monde de la nature".48 
Bref, l'homme qui se fait dans la conquête de l'unité de son être, c'est-à-dire de 
l'équilibre efficient, dynamique et instable de ses constituants et relations, apparaît 
comme une conjonction harmonieuse des énergies cosmiques et sociales. Voilà 
pourquoi il est dit qu'il est "l'univers en moindre"49, "splendeur de l'univers", 
"parure du monde".50 "Selon certaines traditions négro-afncaines", confirme O. 
Bimwenyï Kweshi, "le muntu rend possible la confluence des êtres, non seule-
ment par sa parole en tant qu'il peut s'adresser à eux et les écouter, les nommer 
et conduire leur danse, mais aussi et déjà par sa constitution même comme être, 
car il est réalisé comme le rendez-vous de toutes les forces, comme la synthèse de 
toutes choses".51 
Sujet libre et responsable 
On mesure sans peine la gravité de la responsabilité de l'homme et l'étendue de 
sa liberté. N'a-t-il pas raison ce sage malien quand, à la suite des maîtres de son 
48 Id "Le projet des ntes de réconciliation", a с , 192-193 
49 L V Thomas, "La religion négro-afncaine", a с , 194 
50 О Bimwenyï Kweshi, Discours théologique négro-afncam, о с , 534, 598, 599. 
51 Idem, 603. Bimwenyï Kweshi a évoqué cette vénlé anthropologique dans des termes poétiques, 
là où il écrit: "(. .) maître du verbe, ce coryphée de la danse des êtres demeure bien un des 
Byo, 'chair de la chair du monde', 'poreux à tous les souffles du monde', rendant ainsi possible 
la confluence de tous les êtres dans le grand rythme cosmique, présidant à une sorte de liturgie 
cosmique" (Ibidem). On peul multiplier à flot les métaphores et faire défiler sans fin les sages 
Ainsi A Hampate Ba "Synthèse de l'univers, carrefour de la vie, l'homme est appelé à devenir 
le point d'équilibre où pourront se conjoindre, à travers lui, les diverses dimensions dont il est 
porteur" (A Hampate Ba, Aspects de la civilisation africaine [personne, culture, religion). 
Pans, éd Présence Africaine, 1972, 17) 
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pays, il conclut: "il est lourd d'être Maa"?52 En effet, la conjonction de la 
structure de la personne apparaît comme une tâche ardue, toujours à reprendre et 
jamais achevée. Les succès toujours relatifs et les échecs non moins relatifs ne 
conduisent ni à l'euphorie, ni au fatalisme - toutes ces formes de l'émasculation 
de l'homme - , mais au contraire relancent l'initiative pour la réalisation de l'unité 
de son être. 
Prenons garde de ne pas confondre cette initiative, dans ses succès comme dans 
ses échecs, avec quelque déterminisme. La personne ne se réduit pas au jouet des 
forces sociales et cosmiques que le destin manipulerait à son gré. On le prétend 
à tort. "Et de fait", remarque L.V. Thomas, "on a souvent décrit l'homme africain 
comme un être écrasé par la multiplicité des interdits, vivant dans la crainte du 
courroux des puissances invisibles et s'efforçant continuellement de se concilier 
les forces sacrées".53 Au contraire, la conjonction en lui et autour de lui des 
forces personnelles, sociales et cosmiques le pose comme sujet et le constitue en 
être historique. Sa liberté et sa responsabilité consistent à conférer à cette énergie 
totale sa signification humaine et à l'inscrire ainsi dans un projet d'humanifica-
tion, inséparable du dessein de Dieu. "L'homme noir", écrit encore L.V. Thomas, 
"tout d'abord donne un sens à l'univers total, à ses dimensions segmentaires, aux 
phénomènes qui s'y déroulent. En humanisant, ou plutôt en hominisant la nature 
(...) il affirme ainsi l'amorce de son pouvoir".54 Ici, l'homme se fait créateur de 
lui-même, évergète. Il a l'initiative. Aussi est-il scandé dans les traditions africai-
nes comme "l'axe appelé à préserver la multiplicité de tomber dans le chaos".55 
Il se fait démiurge de lui-même, de valeurs de culture et de civilisation. 
Cernons de plus près cette amplification de la structure toujours itinérante et 
vagabonde de la personne humaine. 
1.3 La personne humaine comme microcosme 
Le séjour dans les clairières anthropologiques précédentes nous a dévoilé l'être de 
l'homme comme un immense voeu de vie pleine, prospère et féconde et comme 
initiative toujours inachevée et sans cesse reprise aux fins de l'accomplissement 
de celui-ci. Ce voeu s'actualise aussi bien dans des espaces concrets et sans doute 
52 Id. "La tradition vivante", a с , 194 
53 L.V. Thomas, "La religion négro-africaine dans son essence et ses manifestations", a.c , 78-79. 
54 Ibid I P. Lalêyé opine de même: "La personnalité négro-afncaine est l'effort constant déployé 
par chaque homme pour faire converger les effets de chacune et de toutes ses entités constituti-
ves dans une direction donnée, autrement dit, pour assurer à leur fonctionnement accord et 
harmonie certes, mais aussi efficacité et réussite" (I.P Lalêyé, "La personnalité africaine", a.c, 
112). 
55 O. Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain, o.c, 603. 
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précaires d'espérance que dans et par le renforcement de l'unité vitale et de 
l'autonomie de la personnalité. Le maintien de la vie est à la mesure de l'intensité 
de l'accumulation de la personne. 
L'avènement de l'équilibre ontologique de la personne ne se réalise que dans 
l'élan de la rencontre de l'autre perçu comme chance, comme allié. Dans cette 
rencontre, l'autre est cet alhé(e) qui répond à mon cri, qui comble mon ouverture 
radicale, qui tient ma main tendue et supplée, avec moi, aux limites de mon action 
sur le chemin escarpé de la conquête de mon existence. Dans la rencontre, la 
personne s'éprouve comme personnalité, champion sur le champ de bataille de la 
vie contre la mort. Et précisément sur ce champ de bataille, la personnalité subit 
une véritable osmose. 
On le voit. L'être humain qui advient dans la rencontre n'est pas, comme dirait O. 
Bimwenyi Kweshi à la suite de l'épiscopat du Zaïre, un atome isolé et errant sans 
liens constitutifs avec lui-même, l'humanité et la création. Le muntu (la personne 
humaine) est essentiellement membre et non morceau. Il est inséparablement un 
être personnel et communautaire. Par et dans la convivance en lui de ses compo-
santes spécifiques, de ses relations verticales (aux trépassés, ancêtres, Dieu) et de 
ses relations horizontales (aux autres hommes, cosmos), diachroniques et synchro-
niques, l'homme se constitue en un être-relais, (...) qui récapitule en lui le courant 
vital et est, en même temps, responsable de la transmission de ce courant vital.56 
Conjonction harmonieuse et efficiente de ses entités et relations constitutives, 
unité dynamique de la personne, voilà le ressort de la créativité, d'humanification 
de l'homme, de la création et de l'humanité. Voilà pourquoi, au gré de E. Mveng, 
"la personne humaine n'est jamais une monade, l'individu n'est pas une personne 
au sens africain du mot. Il est un projet de personne".57 
Poursuivons l'analyse de l'avènement de ce projet de personnalité. 
Mort et vie 
L'émergence de la personnalité porte la mort de nos entités différentielles récipro-
ques comme son ombre et épouse les contours du surgissement de la vie. La 
mort!58 Elle est de la même veine que la génération de la vie. "La vie", dit D. 
Zahan, "naît de la mort et celle-ci, à son tour, est le prolongement de la vie".59 
Ou encore: "Si la vie se régénère pour se conserver, il est juste de penser que la 
56 Voir Id , "L'Afrique au synode Problèmes de la famille", in Bulletin de Théologie Africaine, 
vol 2, 1980, η 4, 57-75 Comment ne pas le remarquer'7 "C'est dans l'exercice consciencieux 
de toutes ces relations horizontales et verticales que le muntu trouve l'épanouissement véritable 
auquel peut accéder un responsable, un membre coresponsable d'une tâche commune, celle de 
faire aboutir la vie, d'aboutir ensemble à la Vie qui tienne la mort à jamais à distance" (Idem, 
64) 
57 E. Mveng, "L'art de l'Afrique noire Liturgie cosmique et langage religieux", a с , 170 
58 En Afrique noire, le terme mort est sémanliquement toujours au pluriel Sa signification est 
donc à chercher moins dans le lexique que dans le contexte concret de son usage Voir L V 
Thomas, Anthropologie de la mort, о с , 15ss 
59 D Zahan, Religion, spiritualité et pensée africaines, oc ,1 
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mort est cachée, comme la division du vivant, à l'intérieur de l'acte de vie." 
"La mort (dont il s'agit ici) est autre chose qu'un accident biologique. C'est 
l'expérience de la vie qui casse l'oeuf pour éclore. C'est un dépassement constant 
et un refus des limites qu'impose (!) la haine, le mal. C'est la libération du flot 
vital pour qu'il inonde le monde."61 
Comme on le voit, la mort ne renvoie pas à l'expérience de la décomposition de 
nos individus dans le devenir de la personne comme personnalité, mais traduit 
l'expérience de la récapitulation de nos individualités dans la réalité de la person-
ne, au bénéfice efficace du ministère de la vie. 
Tel est le conséquent de l'expérience de la rencontre. Celle-ci est renoncement à 
nos différences outrageusement exhibées qui nous tiennent à distance les uns et 
les autres et nous démobilisent pour la mission commune de la défense de la vie. 
Par l'osmose synthétisante de nos individualités dans l'événement de la rencontre, 
la personnalité se trouve fortifiée et son unité dynamique préservée. 
Se construire en personnalité, c'est accéder, dans le concret de l'histoire, au statut 
de champion, de héros protecteur sur lequel on peut s'appuyer et compter pour 
vaincre la mort. En effet, est une personnalité quiconque a réalisé en soi et autour 
de soi l'osmose ontologique et initiatique et de ce fait récapitule en lui toutes les 
forces alliées de la vie. Le héros est le rendez-vous de toutes les forces de la vie; 
il est le pivot, l'axe autour duquel se fixent tous les éléments qui participent au 
conflit qui oppose la vie à la mort et en fin de compte à la victoire de la vie sur 
la mort. De par la contagion de son histoire, il défatalise tout homme et en 
donnant un sens à l'histoire, fait de celui-ci un sujet historique, c'est-à-dire le lieu 
et l'agent de l'achèvement de l'humanité et du cosmos.62 
Rencontre et amour 
La rencontre, comme moment fondateur de la personnalité, a tout d'une source 
dynamisante du dialogue et donc du choix, de la liberté, de l'affrontement, bref de 
l'amour. Selon les termes de E. Mveng, "l'amour n'est (ici) ni concupiscence, ni 
passion. (Il) naît avec le choix primordial de l'homme pour la vie contre la mort. 
Il est accueil de soi par soi (...) Devant la merveille de son propre avènement, 
l'homme n'a qu'un choix: s'accepter ou se refuser. S'accepter, c'est opter pour la 
vie, c'est naître à l'amour (...) Voilà pourquoi", conclut l'historien camerounais, 
60 Idem, 69. 
61 E Mveng, "Essai d'anthropologie négro-africaine", a.c, 234 
62 Sur ces héros ou modèles fondateurs, voir, pour ce qui est du Zaïre, la signification et les rites 
relatifs au Lyangombe: V. Mulago, La religion traditionnelle bantu et leur vision du monde, 
Kinshasa, 1973, 59ss; A Kagame, "L'historicité de Lyangombe, chef des Immandwa", in. 
Cahiers des Religions Africaines, vol 10, 1976, η 19, 59-60; Lyangombe, mythe et rites. Actes 
du Ile colloque du Centre de Recherches Universitaires du Kivu, Bukavu, 10-14 mai 1976; D. 
Nothomb, "Signification religieuse des récils et des nies de Lyangombe", in: Cahiers de 
Religions Africaines, vol. 10, 1976, n. 19, 19-30, E. Mveng, "Spiritualité africaine et spiritualité 
chrétienne", a.c, 267-268. 
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"l'amour nous rend évergètes, bienfaiteurs de l'humanité et bienfaiteurs du 
monde".63 C'est l'amour qui rend possible la rencontre et la maintient, car il crée 
pour ainsi dire la résonance entre deux êtres que séparaient jusque-là leur histoire 
et leurs préoccupations respectives.64 
Avec l'amour, nous nous trouvons à la racine de la créativité et de la fécondité de 
l'homme, se constituant comme le grain en train de devenir baobab de lui-même, 
inséparable de la création et de l'humanité. L'homme se met debout comme 
créateur du mariage, de la famille, de la communauté, des institutions et même de 
l'écologie, bref de la civilisation. Les structures politiques, sociales, économiques, 
culturelles et religieuses et l'aménagement écologique sont comme suspendus à 
l'amour de l'homme, à l'amour de la vie qui dure. En ce sens, il n'est pas outré 
de dire qu'en anthropologie africaine, c'est l'amour plus que la raison qui est la 
chiquenaude initiale qui met en branle la créativité et demeure constamment le 
moteur de l'histoire. 
Dyade et tryade 
Ce n'est qu'une évidence. Dans et par l'amour, la personnalité accède à de 
nouvelles dimensions d'elle-même. Elle se dévoile comme structure dyadique. On 
l'a dit: "En tant que monade, l'homme est un simple individu, il n'est qu'un 
projet de personne. Il n'a aucune consistance concrète en lui".65 La monade, elle 
seule, n'est pas représentative de la structure de la personne, même la plus simple. 
La densité structurelle de celle-ci est toujours et déjà plurielle, organique. Aussi, 
la personne, dans la rencontre et dans l'amour, s'accompht-elle et se réalise-t-elle 
comme dyade. Entendez: la personne est inséparablement homme-femme. Comme 
dyade, l'homme est irréductiblement couple. 
Disons avec E. Mveng· "La relation homme-femme est fondamentalement 
constitutive de la personne. Elle n'est pas accidentelle. Elle n'est pas en tout 
premier lieu, du domaine du droit. Elle est de l'ordre de la nature".66 Elle épouse 
le rythme historique de la structure de la personnalité. Cette relation est comme 
sous-jacente à la béance constitutive de tout individu, postulant ainsi le secours de 
l'autre, lui aussi fini, comme solution réelle - sans doute provisoire et néanmoins 
nécessaire - au manque fondamental, à la menace toujours présente du sens et de 
l'être. C'est dans la rencontre, comme expression de l'amour et de la nécessaire 
63 E Mveng, "Essai d'anthropologie négro-afncaine", a с , 95-96 
64 Voir Ι Ρ Lalêyé, "La personnalité africaine", a с , 142 
65 E Mveng, "L'art de l'Afrique noire", a с , 169 
66 Idem, 170 "Un des principes de la sagesse africaine", déclarait un prélat africain au synode 
romain de septembre-octobre 1980 sur les fonctions de la famille chrétienne dans le monde 
contemporain, "affirme que l'homme n'est nen sans la femme, la femme non plus n'est nen 
sans l'homme" (Propos de Mgr Sarah de Guinée, repris par O Bimwenyi Kweshi, "L'Afrique 
au synode Problèmes de la famille", in Bulletin de Théologie Africaine, vol 4, 1982, η 7,67) 
36 
complémentarité, que se réalise et se renforce la personnalité, l'unité de la 
personne.67 La relation homme-femme est la médiation élémentaire première de 
la structure et de la notion de la personne en Afrique noire.68 Entre homme et 
femme, "il n'y a ni opposition ni conflit, ni égalité des sexes: il y a seulement 
complémentarité. L'homme sans la femme n'est rien, la femme sans l'homme 
n'est rien non plus, mais ils sont tout dans leur complémentarité".69 
Il y a plus. Ce rapport homme-femme n'est pas une relation stérile. Sa fécondité, 
toujours polysémique, hisse l'homme à un nouveau statut de lui-même. Sa 
structure devient riche d'une nouvelle dimension. Dans et par l'amour fécond, 
l'être humain advient à une structure triadique dont le reflet réel et efficace, mais 
aussi fragile, est la famille. Au synode romain de 1980 mgr Sarah de Guinée 
disait que l'homme et la femme "ne sont rien sans un troisième élément qui est 
l'enfant. Ainsi la valeur de tout être vivant réside dans sa capacité de multiplier 
la vie, de rendre immortelle la semence de vie du Grand Vivant".70 
Selon les données de la tradition africaine, la famille n'est pas d'abord une 
structure qui jaillit d'une source biologique dont la redondance historique se dilate 
en familles nucléaires, lignages, clans, à la faveur des dynamismes historiques.71 
Elle suit les ondulations vitales de l'être humain et est comme la métaphore de 
l'unité dynamique et plurielle de la personne humaine. À la lumière de la famille, 
l'être humain est la récapitulation de la relation père-mère-enfant. "C'est dans 
cette triple dimension", confirme E. Mveng, "que l'homme s'achève comme 
personne, (...) plonge ses racines dans la société humaine, (...) est lui-même 
humanité en miniature, portant la totalité de l'histoire et la totalité de l'espèce".72 
67 Insistons Celle médiation stimule et renforce l'unité fondatrice de la personne, une unité qui, 
selon J Fabian, "part de la diversité et qui est entretenue par la complémentarité ( ) La Jamaa 
est plus préoccupée de l'unité que de l'égalité Autrement dit, elle privilégie davantage les 
objectifs et les lâches que les droits" (J Fabian, "Man and woman in the teachings of the 
Jamaa movement in Shaba (Zaire)", in Bulletin de Théologie Africaine, vol 2, 1980, η 2, 266-
267. Nous traduisons 
68 On en conviendra, cette médiation n'est pas toujours respectée L'histoire ancienne et récente 
de l'Afrique nous en administre la preuve Elle est toujours là la tentation et la tentative de 
retranchement dans la différence, dans la suffisance, dans le refus d'être homme et celle de 
l'instauration de la séparation de l'homme avec lui-même, c'est-à-dire avec son autre moitié, 
la femme Pour la distorsion historique de la relation homme-femme dans les religions 
traditionnelles africaines, dans le christianisme et l'islam, nous renvoyons à Mercy Amba 
Oduyoye, "In the image of God A theological reflection from an afnean perspective", in 
Bulletin de Théologie Africaine, vol 4, 1982, η 7, 50-52 
69 E Mveng, "Essai d'anthropologie négro-afncaine", a с , 235 
70 Propos recueillis par О Bimwenyi Kweshi, "L'Afrique au synode", ас , 67 
71 Voir V Mulago, "La famille et le mariage africains interpellent l'église", in Bulletin de 
Théologie Africaine, vol 4, 1982, η 7, 18-22 
72 E Mveng, "Essai d'anthropologie africaine", a с , 235-236 
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La structure familiale de l'homme, on l'a rappelé, est une composante de la 
fécondité de la structure élémentaire de la personne qui raccorde en elle deux 
individus jusque là claudicants de leurs handicaps respectifs, et s'appelant pour 
ainsi dire l'un l'autre. La conjonction des entités aussi différentes dans la per-
sonne trouve dans le mariage, sans pour autant s'épuiser en lui, le milieu de son 
expression historique. Autrement dit, le manage apparaît comme la célébration, le 
rite, la liturgie de l'accumulation structurelle, de l'extension et de l'intensification 
de la structure de la personne en une dimension triadique au service du ministère 
par excellence, celui de perpétuer la vie.73 "Le manage", conclut V. Mulago, "est 
donc considéré essentiellement comme source de vie. C'est la fécondité qui fait 
les époux pleinement époux. C'est par elle qu'ils prolongent leurs ascendants et 
eux-mêmes dans leurs descendants" 74 
Dans ce contexte, le manage n'est pas une institution accidentelle ni même 
seulement une institution juridique dans la société africaine II n'est pas d'abord 
de l'ordre de moyens aux fins de la perpétuation d'autres structures sociales, aussi 
nobles soient-elles (lignages, clans). Il n'est réductible à une quelconque alliance, 
ni à un quelconque "échange réciproque de cadeaux entre deux lignages (où) 
l'épouse est compnse elle-même comme objet principal parmi ces cadeaux" selon 
les règles de l'endogamie ou de l'exogamie et de l'économie générale du don.75 
Non. Le mariage africain est un acte éminemment personnel et réellement 
communautaire qui célèbre l'accès de la personne à une nouvelle dimension de 
son être et la fortification de son unité dans l'exercice du ministère de la vie. 
Celte perspective est importante Elle permet de situer et de comprendre le 
mariage africain dans son économie propre et de saisir "l'importance que la 
73 Dans cette perspective, le manage apparaît comme le lieu de l'accomplissement toujours 
dynamique de l'unité de la personne, comme un havre de paix, ou encore, comme dirait V 
Mulago, un "foyer de solidante où chacun trouve protection, aide, soulicn, tout au cours de sa 
vie" (V Mulago, "La famille et le manage afncains", a с, 22) 
74 Idem, 26 L'épiscopal du Zaïre déclare de même "Se maner ou prendre femme est un acte 
vital de grande portée qui ne peut, par conséquent, se poser de façon inconsidérée et comme à 
la légère La liberté dont jouissent les personnes qui se préparent à un tel acte est la liberté de 
membres solidaires des autres et sur le point d'exercer en quelque sorte, au nom de tous et avec 
leur participation, un acte sacré, une sorte de ministère de la vie et de l'avenir du lignage" (O 
Bimwenyï Kweshi, Discours théologique négro africain, о с , 63) La densité sémantique du 
manage comme reflet de la structure élémentaire et dyadique de la personne confère à la 
fécondité une nchesse symbolique infinie qui va de la génération biologique à la naissance 
spintuelle Sur ce point, voir J Fabian, "Man and woman", а с , 269 Voici le texte de l'auteur 
"As a concept it (fecundity) allowed numerous and subtle melaphoncal extensions beyond its 
literal meaning In the Jamaa many of these were replaced or redefined through the notion of 
sptnlual fecundity (uzazi ya roho) which even childless couples may achieve by initiating and 
thus "engendenng" (kuzala) new members to the movement" El de conclure "Stability of 
childless mamages and deep emotional identification among the spouses are frequently cited 
as the most impressive achievement of the movement " 
75 V Mulago, "La famille et le manage africains", а с , ρ 23 
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communauté (africaine) lui accorde (...et) le soin mis par elle à l'élaboration du 
lien matrimonial. C'est un cheminement, un processus dynamique qui se déroule 
étape par étape, la précédente appelant la suivante, ainsi de suite, jusqu'à l'ache-
minement de l'épouse au domicile conjugal (...) Il s'agit partout du sérieux de la 
démarche et de la maturation progressive du projet, maturation à laquelle les 
parties en présence sont réellement intéressées, afin d'aboutir à une union qui soit 
moins fragile".76 
De ce fait, le divorce et la polygamie ne sont pas à proprement parler des caracté-
ristiques du mariage africain. Ils sont encore moins représentatifs de son sens et 
de sa signification. Malgré leur signification économique et sociologique77, le 
divorce et la polygamie apparaissent comme des failles dans le maintien de l'unité 
de la personne dans ses structures comme dans ses symboles, et comme l'essouf-
flement de son ministère de la vie.78 
Concluons. Avec le mariage et la famille, l'homme naît à la dimension commu-
nautaire. Il est foule et vraiment homme, c'est-à-dire à la fois un être personnel 
et communautaire. Il se réalise comme la synthèse de l'humanité. E. Mveng 
ajoute: "Si la communauté définit l'homme comme destinée, c'est ici vraiment 
qu'il se fait animal historique, créateur de lui-même, créateur de la société, 
créateur des civilisations".79 
Microcosme 
La tryade ne couvre pas toute la réalité de la structure relationnelle de la personne 
humaine. Celle-ci comporte la relation aux ancêtres et autres trépassés de la 
grande famille. Cette relation, note O. Bimwenyï Kweshi, "n'est pas seulement 
chronologique, en tant qu'ils [les ancêtres] sont à l'origine de ce que les vivants 
actuels sous le soleil sont et ont, mais elle est également contemporaine ou, 
comme on dit, synchronique, parce que tous les trépassés continuent à faire partie, 
actuellement, de la famille intégrale et à oeuvrer, selon un mode qui leur est 
propre, pour le même idéal". Ce qui, selon notre auteur, fait de la famille intégrale 
"une réalité à deux faces, l'une visible, en ce monde et l'autre invisible, outre-
tombe. Elle est, au moins radicalement, d'ampleur cosmique".80 
C'est dire que la structure de la personne humaine est aussi poreuse aux énergies 
cosmiques et se réalise comme confluence du flux et de l'influx vitaux du cosmos. 
Voilà pourquoi on a pu dire qu'elle est un microcosme au sein du macrocosme ou 
76 O. Bimwenyï Kweshi, "L'Afrique au synode", a с ,65 
77 Sur la signification matrimoniale, économique et sociale de la polygamie en Afrique et ses 
implications pastorales, voir un article récent de В Bujo, "Polygamy in АГпса A pastoral 
approach", in: Theology Digest, vol 32, 1985, η 3, 230-234 
78 Voir V Mulago, "La famille et le manage africains", a с ,26,0 Bimwenyï Kweshi, "L'Afri-
que au synode", a с ,65 
79 E. Mveng, "Essai d'anthropologie négro-afncaine", a с , 235 
80 О. Bimwenyï Kweshi, Discours théologique négro-africain, oc , 64 
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encore, pour utiliser une image dynamique, un grain en train de devenir baobab. 
De par la conjonction de l'humanité et de la création dans la structure de la 
personne, l'homme achève et assume l'histoire mouvementée de la vie et, par ce 
fait, subit une laborieuse et longue osmose dont l'aboutissement, lui aussi inachevé, 
est, pour reprendre les termes de D Zahan, "une sorte de divinisation du mortel 
qui parvient à une place centrale dans le système phénoménologique".81 
Il y a plus. Le sens de l'humanité et du cosmos est inséparable de celui de 
l'homme. Le mouvement de l'accomplissement de l'homme est lié à l'élan de 
l'achèvement de l'humanité et de la création. Comme l'affirme E. Mveng: "Toute 
initiative de l'homme est un moment d'accomplissement où le cosmos accède à 
la liberté et la conscience, et mise en branle de tout le système du monde sus-
pendu au pivot de notre être. La responsabilité morale est (dans ce cadre) une 
prise en charge de son destin mdissociablement lié au destin du cosmos et de la 
communauté humaine" 82 
Éthique de la vie 
La vision de la personne comme médiation de l'humanité et de la création est 
grosse d'une éthique. La vie du cosmos et de l'humanité tient aux choix de la 
personne, à sa liberté et à l'exercice responsable de ses responsabilités dans le 
cadre de l'option pour la vie et contre la mort. On comprend dès lors que l'amour, 
la volonté, la parole, la liberté sont comme les ressorts axiologiques incontourna-
bles de l'action et de la pensée en Afrique noire. 
Dans ce contexte, le mal consiste fondamentalement dans l'isolement qui instaure 
la décomposition de l'unité, du mariage, de la famille, de la communauté humaine 
et cosmique, en esseulant leurs composantes et leurs partenaires, et en défaisant 
leurs ressorts respectifs que sont l'amour, la volonté, la liberté, le dialogue83 Le 
mal est fondamentalement lésion qui rompt la communication, le dialogue, 
l'amour, la rencontre qui sont, en Afrique, le moteur de l'histoire Aussi est-il 
perçu comme de la même veine que la mort Le mal porte la mort comme son 
ombre.84 
81 D Zahan, Religion, spiritualité et pensée africaines, о с , 100 
82 E Mveng, "Essai d'anthropologie africaine", a с , 170 
83 Voir F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с Même une brève sociologie de la religiosité 
africaine dévoile ces distorsions de la quête de la vie et de l'espérance qui est sous jacente au 
désarroi, à l'angoisse, à la souffrance, au désespoir que dissimule mal la ruée vers le charlan-
tisme el les 'chnstianismes africains' Voir sur ce point, Ι Ρ Lalêye, "De la portée philosophi-
que des religions négro-afncaines", in Cahiers des Religions Africaines, vol 14, 1980, η 27-
28, 259-260 
84 Rappelons ici qu'en anthropologie africaine la perennile de la vie s'atteste paradoxalement par 
la mort et qu'elle est présente - de façon reelle mais médiate - là où les autres font entrer la 
mort dans la communication, dans le dialogue de la vie "Mort, l'homme est ainsi né a ce qu'il 
était II fait partie de la dynamique universelle et il est auprès de tous, sans la distance que 
comportent l'espace et le temps des vivants II s'est fait tout à tous La mort sensée est parole 
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"En éthique négro-africaine", écrit O. Bimwenyi Kweshi, "le critère du bien et du 
mal se précise autour de l'enjeu capital de cette lutte [pour la vie]". Les actes 
censés "favoriser l'éclosion de la vie humaine, de la conserver, de la protéger, de 
l'épanouir ou d'augmenter le potentiel vital de la communauté sont de ce fait 
considérés comme bons (...) Par contre, tout acte préjudiciable à la vie des 
individus ou de la communauté passe pour être mauvais".85 
Ainsi, la défaite de la mort consacre la pérennité de l'amour et le primat de la vie. 
En Afrique, les combats actuels contre l'appauvrissement anthropologique et 
social sont chargés de l'intention irrépressible d'être plus, de vivre plus, et de 
tenir la mort à distance. 
1.4 Conclusion et prolongement 
Tels sont, brièvement esquissés, le cadre et les profils de l'homme, distincts certes 
mais jamais séparés, le sens de l'histoire et de la création selon l'anthropologie 
africaine. Comme nous l'avons dit, l'être humain s'y donne à connaître comme un 
voeu de plénitude et une initiative en vue de son accomplissement dans un 
univers de sens qui a Dieu à la fois comme fondement et comme horizon, sans 
jamais cesser d'en être le ferment. Se trouve ainsi ouvert le temps où la personne 
se constitue en personnalité et entraîne pour ainsi dire la création et l'humanité 
dans le mouvement de son devenir. C'est le moment de la création des valeurs de 
culture et de civilisation en raison et en fonction de l'amour pour la vie de 
l'homme vivant. 
Bien entendu, cette histoire n'est pas unilatérale. Elle instaure une dialectique de 
l'homme et de la création, de ceux-ci et de l'humanité, de sorte que l'homme 
abrite l'humanité et la création autant que ceux-ci abritent l'homme. 
Nous sommes ainsi introduits au coeur de la mystique des religions africaines, 
inséparable de la pratique de la vie en Afrique noire. A Accra, les théologiens 
africains n'ont pas manqué de le rappeler: "Dans la dynamique traditionnelle," 
disaient-ils, "il n'y avait pas de dichotomie entre le sacré et le profane. Au 
contraire, c'est dans le contexte profane que se vivait le sacré." Et d'ajouter: 
"Cette saine approche de notre société africaine doit être sérieusement prise en 
compte par l'église".86 
Il y a plus. Cette spiritualité est ressentie comme une profonde espérance, une 
utopie mobilisatrice au présent qu'expriment, sans pour autant en épuiser la 
durable, forme qui se perpétue et informe les vivants Les morts deviennent des esprits qui sont 
les précepteurs des vivants et leurs gardiens" (F Eboussi Boulaga, Chnstianisme sans fétiche 
Révélation et domination, Paris, éd Présence Africaine, 1981, 82-83) 
85 O. Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain, о с , 595-596 
86 "Déclaration finale", in Libération ou adaptation ' , о с , 226 
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vitalité, les sciences, les arts et aussi les pratiques actuelles de libération. Dans 
leur ambiguïté même, ces pratiques apparaissent comme des métaphores vives et 
efficaces de l'intention têtue et irrépressible d'être plus. C'est pourquoi il faut 
s'opposer à toutes les forces de la mort qui, par les institutions nationales ou 
multinationales, par les idéologies et par l'éducation, cherchent à dissoudre cette 
espérance. 
L'enjeu est important. "C'est au niveau de sa culture qu'un peuple meurt, se met 
en veilleuse pendant des siècles, ou renaît. C'est Finalement au niveau de la 
culture, c'est-à-dire de l'interprétation du monde par un peuple, que se pose le 
problème du développement, du salut."87 Cet enjeu détermine la pratique de la 
théologie en situation africaine.88 Il faut donc entonner le requiem des propédeu-
tiques de tout genre qui "prônent ouvertement la renonciation au désir d'être soi, 
l'abolition du souvenir de l'expérience historique propre, celle du traditionnel, 
(déclaré appartenir) à un âge révolu, (...) négatif de l'idéal, disqualifié (dans ses) 
contradictions et (dans sa) consistance".89 Aussi les intellectuels africains se 
réclament-ils d'être les héritiers de cette culture et d'en éprouver le potentiel 
créateur dans l'aujourd'hui de leurs vies.90 "L'Africain", écrit fort à propos F. 
Eboussi Boulaga, "a l'obligation intellectuelle et morale d'éprouver la solidité de 
cette spiritualité, de ne pas l'exclure hâtivement de la quête de la sagesse, de la 
vérité et du bonheur".91 
Néanmoins, il ne suffit pas d'évoquer, disons de façon esthétique et béate, la 
vitalité de l'anthropologie africaine; il faut vérifier sa pertinence et son effet sur 
l'exercice des responsabilités historiques. Dès lors, une question se pose: L'an-
thropologie négro-africaine initie-t-elle à de nouveaux espaces d'espérance qui 
soient comme des liturgies cosmiques de la vie, victorieuse de la dévastation et de 
la destruction actuelles de l'homme et de la nature en Afrique noire? 
Il convient ici de ne pas troquer des mythes contre des mythes. L'anthropologie 
négro-africaine n'est pas une valeur isolée. Elle n'est signifiante, comme on a pu 
le voir, que si et dans la mesure où elle donne à l'homme l'occasion de vivre la 
conscience et l'horizon de paroles et d'actions qui, en Afrique, libèrent réellement 
l'homme du fatalisme, de la maladie, de la pauvreté, de la mort, participant ainsi 
au dynamisme de la vie qui dure. Repenser et réemployer l'anthropologie afri-
87 A. Ngindu Mushete, "Courants actuels de la théologie en Afrique", in Église et théologie noire 
en Afrique du Sud, Bulletin de Théologie Africaine, vol 6, 1984, n. 12, 248. 
88 Voir O. Bimwenyï Kweshi, Discours théologique négro-africain, о с, 505-506 
89 F. Eboussi Boulaga, La crise du muntu, oc ,99 
90 Voir A. Ngindu Mushete, "Spiritualité africaine et christianisme A propos d'un colloque 
récent", in: Bulletin de Théologie Africaine, vol 5, 1983, η 9, 125-129; E.J Pénoukou, 
"Tâches des intellectuels chrétiens dans l'Afrique d'aujourd'hui", in Les intellectuels africains 
et l'église Actes de la quatorzième semaine théologique de Kinshasa, (20 au 25 juillet 1981), 
Kinshasa, éd. Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1982, 238-248, Id., Église 
d'Afrique Propositions pour l'avenir. Pans, éd Karlhala, 1984 
91 F. Eboussi Boulaga, Christianisme sans fétiche, o.c, 83 
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caine, c'est donner un langage aux pratiques d'auto-détermination en cours sur le 
continent. 
Cette compréhension nous paraît fondamentale. Elle permet de situer le meurtre 
de l'espérance africaine non seulement dans ses symboles mais aussi dans ses 
structures.92 C'est pourquoi les études africaines sont aujourd'hui particulière-
ment attentives au fonctionnement des mécanismes de domination qui non 
seulement désintègrent les cadres de vie, mais plus encore inoculent le virus du 
désespoir et du dégoût de vivre.93 Ainsi, penser en Afrique devient une entre-
prise de démystification du fatalisme et du totalitarisme qui transforment les 
hommes en simples figures ou objets qui ne parlent pas mais dont on parle. 
La démystification, comme le note finement F. Eboussi Boulaga, consiste à 
restituer au langage ce qu'il est: un problème de conduite humaine. "La parole", 
écrit-il, "est une tâche; c'est la personne se constituant libre, en instituant un 
univers, en communiquant, en faisant des projets, en explicitant dans son discours 
son intention et en fournissant les moyens de vérifier ce que l'on prétend à travers 
cette articulation Parler, c'est un acte de responsabilité qui s'expose au jugement 
et à la vérification, qui accepte donc la création collective, le risque de faire la 
vérité tout seul avec les autres, de dire et de s'exprimer tout ensemble".94 
Aussi, essayerons-nous dans ce qui suit, de détecter l'odyssée de l'anthropologie 
africaine dans les blocages comme dans les espaces d'espérances, qui sont autant 
des célébrations de la vie qui refuse de mourir. 
92 Sur les distinctions entre symboles et structures, voir un ouvrage intéressant В Adoukonou, 
Jalons pour une théologie africaine Essai d'herméneutique chrétienne du vodun dahoméen, t 
1, Critique théologigue, t 2, Étude ethnologique, Pans-Namur, éd Lethielleux et Culture et 
Venté, 1980 
93 Voir Bakole Wa Ilunga, Chemins de libération, Kananga, éd de l'Archidiocèse, 1978, Notre 
foi en l'homme, image de Dieu Déclaration du comité permanent des évêques du Zaïre, 
Kinshasa, éd Secrétariat Général de l'Épiscopat, 1981, J M Eia, Le cri de l'homme africain 
Questions aux chrétiens et aux églises d'Afrique, Paris, éd L'Harmattan, 1980 
94 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, oc, 196 
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CHAPITRE II 
Revanche historique de l'humanité périphérique 
Introduction 
Les données anthropologiques, précédemment exposées, ne sont pas reprises aux 
seules fins d'illustrer une différence et de plaider pour sa reconnaissance au sein 
de la monotonie culturelle universelle. Elles le sont moins encore au seul bénéfice 
du sursaut d'une humanité longtemps méconnue et en quête de son expression.' 
Elles sont reprises parce que "le recours à la tradition africaine restitue la con-
science (morcelée) de l'Africain, fait participer ce dernier à son univers, lui 
permet ainsi de se constituer un sens du monde qui ne le dépasse pas dans 
l'évolution du monde, (et) lui donne dès lors de s'engager dans le cours du monde 
et de prendre part de façon libre avec une inspiration intérieure, à la transforma-
tion du monde".2 La culture est la dimension la plus importante de l'être humain. 
Elle l'établit dans son statut de sujet de liberté, de centre de volition et d'affec-
tion, de capacité et source de sens. C'est par elle qu'il devient capable non pas 
tant de fabriquer le monde, mais d'agir son évolution, de l'assumer, de lui 
imprimer un sens. Il en est de l'Africain comme de l'homme tout court. Aussi la 
1 Ce n'est pas que cette quête soit dénuée de sens et d'intérêt Mais elle paraît aujourd'hui 
seconde par rapport à celte autre, la construction d'une nation africaine totale et humaine par 
l'immersion théorique et empirique dans les pratiques qui l'anticipent aujourd'hui et l'inventent 
demain. Voir à titre purement indicatif: Philosophie et libération Actes de la 2ème semaine 
philosophique de Kinshasa, du 18 au 22 avril 1977, Kinshasa, éd Faculté de Théologie 
Catholique de Kinshasa, 1978; La place de la philosophie dans le développement humain et 
culturel du Zaïre. Rapport complet du séminaire national des philosophes zaïrois, Lubumbashi, 
1976; Nkombe Oleko et A.J. Smet, "Panorama de la philosophie africaine", in: Mélanges de 
philosophie africaine. Bibhographie-histoire-essais, Kinshasa, éd Faculté de Théologie 
Catholique de Kinshasa, 1978, 266-275; V.Y. Mudimbe, Visage de la philosophie et de la 
théologie contemporaines au Zaïre, Bruxelles, éd. CEDAF, 1981. Sur ce glissement sémantique 
et son extension sur l'ensemble du continent, on peut consulter utilement A.J. Smet, "Bibliogra-
phie sélective de la philosophie africaine Répertoire chronologique", in: Mélanges de philoso-
phie africaine, o.e., 181-261; PJ. Hountondji, Sur la philosophie africaine. Critique de 
l'ethnophilosophie, Yaoundé, éd. Clé, 1980; A. Ruch and K.C. Anyanwu, African philosophy. 
An introduction to the main philosophical trends in contemporary Africa, Rome, ed. Catholic 
Bishops Agency, 1981. 
2 Voir Buakasa Tulu Kia Mpansu, "L'environnement social et culturel du christianisme. Le Zaire 
à l'heure du deuxième centenaire de l'église catholique", in· Cahiers des Religions Africaines, 
vol. 14, 1980, n. 27-28, 197-198. 
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culture africaine régénérée, recréée constitue-t-elle à la fois l'archéologie et 
l'horizon de sens des pratiques théoriques et empiriques africaines en cours. 
L'anthropologie africaine est un des lieux majeurs de la prise de la parole et du 
pouvoir. On a souvent décrit le rôle qu'elle joue en Afrique noire dans l'évocation 
et l'effectuation du vouloir-être-soi, de Γ auto-détermination. On a montré que sa 
vitalité et sa créativité sont inséparables des espérances en oeuvre dans les 
rapports antagoniques qui traversent la société africaine aujourd'hui. La littérature 
critique africaine souligne que l'émergence culturelle est grosse d'une éthique 
susceptible d'informer profondément les mutations sociales et historiques. Pour 
être opérante, cette anthropologie doit embrayer sur les enjeux et les pratiques 
libératrices qui marquent la situation et l'évolution actuelle de celte société. Telles 
sont les quelques thèses que nous nous proposons de vérifier. 
Le premier volet de cette vérification analyse la structure antagonique des 
formations sociales africaines en la (re)situant dans le contexte de la reddition de 
la responsabilité économique, politique et culturelle périphérique au sein de 
l'ordre colonial et néocolonial. Le second fait référence aux modalités de l'espé-
rance de la construction d'une société africaine humaine en forme du sursaut de 
la vitalité culturelle des masses périphériques. 
ILI Africanité et ordre africain 
Le continent noir offre dans son ensemble le spectacle de la vie et de la joie, mais 
abrite en fait dans une égale mesure la sombre réalité de la mort massive, de la 
souffrance et de la misère.3 Cette réalité ne peut être cachée sous le masque des 
indices de la bonne ou moins bonne santé de l'économie africaine ou de sa 
croissance régressive, établis selon les critères conventionnels de l'économie 
moderne. Les indicateurs économiques ne peuvent donner le change. A. Huy-
brechts et D. Van der Steen disent vrai: "Le produit national brut (PNB) permet 
tout au plus, et de manière imparfaite, de mesurer et de comparer à travers le 
temps les niveaux de production de l'économie de type moderne (d'échange 
monetise). En dehors de cette utilisation, il est un concept douteux, inadéquat pour 
mesurer le mieux-être socio-économique, pour analyser le processus de développe-
ment ou pour asseoir une politique économique de développement réaliste et 
3 Voir des essais de bilan sur le Zaïre indépendant G Gran (ed ), Zaire The political economy 
of underdevelopment, New York, ed Praeger Special Studies, 1978, J Vanderlinden (dir ), Du 
Congo au Zaire, 1960-1980 Essai de bilan, Bruxelles, éd du CRISP, 1980 Pour une perspec-
tive africaine globale, on se référera utilement à V Y Mudimbe (éd ), La dépendance de 
l'Afrique et les moyens d'y remédier. Pans, éd Berger-Levrault, 1980; OUA, Quelle Afrique 
pour l'an 2000? Rapport final du colloque de Monrovia sur les perspectives du développement 
de l'Afrique à l'horizon 2000, Monrovia, 12-16 février 1979, éd. de l'OUA, 1979 
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valable."4 Le diagnostic de la misère africaine requiert l'utilisation d'instruments 
de connaissance autres que ceux en usage dans les analyses empirico-positivistes 
et formalistes de l'économie capitaliste néo-classique. 
L'ordre africain 
Les analyses critiques convergent pour situer la misère africaine dans le cadre 
oppressif de l'ordre économique, politique et culturel mondial. La misère africaine 
n'est pas un fait brut qui s'impose comme un destin, ou une fatalité due au hasard 
de l'histoire ou aux caprices de la nature. Elle se donne comme le produit d'une 
histoire. Elle trouve son origine essentiellement, comme on n'a cessé de le 
souligner ces dernières années, dans les mécanismes du mode de production 
capitaliste et dans les rapports d'asservissement et d'exploitation économique,5 de 
subordination politique et de dépossession culturelle6 qui caractérisent la ren-
contre eurafricaine, et cela déjà au sortir de la renaissance bien avant les conféren-
ces coloniales européennes de la fin du XIXe siècle.7 
On ne le dira jamais assez: "La misère nègre," écrit V.Y. Mudimbe, "misère 
flagrante jusqu'au tragique pur, aura été sans doute, d'abord et principalement 
dans la rencontre de l'Afrique brisée en elle-même et rompue par elle-même et de 
l'Europe 'en disciplination', élaborant les parcours de son devenir en cherchant à 
maîtriser les indérivables de l'explication de son nouvel ordre au sortir de la 
renaissance et définissant le statut de tout ce qui n'était pas elle. Ensuite, seule-
ment, dans les conséquences (traite, pillage, colonisation) de cette rencontre: 
l'Europe, dès le début, la vit en tentant de réduire la différence de l'Afrique: d'un 
côté par l'effacement des individualités et des identités collectives à l'avantage du 
corps monumental qu'elle invente, monstre obscur, innommable et innommé (hic 
sunt leones) qu'elle se charge de réduire, de dépecer et de nommer, de l'autre 
4 A HuybrechK & D van der Sleen, "L'économie structures, évolution, perspectives" in J 
Vanderlinden (dir), Du Congo au Zaïre, oc, 181 
5 Voir les déclarations finales des théologiens du Tiers-Monde, dans Théologies du Tiers-Monde 
Du conformisme à l'indépendance Le colloque de Dar-es-Salaam et ses prolongements, Pans, 
éd. L'Harmattan, 1977, 244-258, Libéiation ou adaptation'' La théologie afucaine s'interroge. 
Le colloque d'Accra, Pans, éd L'Harmattan, 1979, 224-233, V Fabella & S Torres (eds ), 
Irruption of the Third World Challenge to theology, Maryknoll, New York, ed Orbis Books, 
1981, 191-206 Pour ce qui esl du Zaire, on lira utilement G Gran, "An introduction lo Zaire's 
permanent development ensis", in G Gran (ed ), о с , 1-25, Β Jewsiewicki, Zaire enters the 
world system. Its colonial incorporation as the Belgian Congo, 1885-1960, in: G. Gran (ed ), 
о с , 27-53. 
6 J Ki-Zerbo a indiqué les moments décisifs de l'histoire de ces rencontres réduetnees et 
déformantes, de ces fraternités manquees et malheureuses, in "De la nature brute à une 
humanité libérée", in J Ki-Zerbo (dir), Histoire générale de l'Afrique, I Méthodologie et 
préhistoire africaine, Pans, éd Jeune Afnque, Stock, Unesco, 1980, 784 
7 V Y. Mudimbe, L'odeur du père Essai sur des limites de la science et de la vie en Afrique 
noire, Pans, éd Présence Afncaine, 1982, 128 
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côté, par l'annulation de la mémoire africaine au profit de sa rhétorique et de son 
histoire." 
Le nouvel ordre qui se profile est à vocation essentiellement économique.8 Cet 
ordre augure et inaugure l'incorporation de l'Afrique dans le système économique 
capitaliste international.9 Il faut constater avec J.M. Eia, "que la ville africaine est 
la forme que prend le rapport de dépendance dans la 'production de l'espace'. On 
sait comment le capitalisme pénètre aujourd'hui le monde rural, au point de 
perturber la relation de l'Africain à son village".10 L'Afrique est un récent 
aménagement de ses populations et matières premières selon les intérêts du capital 
et les impératifs du mode de production capitaliste, soutenus par des moyens et 
techniques de production et des ressorts politiques et idéologiques efficaces. 
L'ordre africain, c'est-à-dire l'arrangement du territoire, la soumission de la nature 
et la hiérarchisation des hommes, sera désormais établi selon les privilèges et les 
critères de l'Occident. Ces critères sont devenu les principes de définition de 
l'universalité humaine. A ce titre ils déterminent le statut économique, politique 
et culturel du continent noir. Celui-ci ne peut être appréhendé aujourd'hui qu'à 
travers le prisme de la fraternité malheureuse que consacrèrent les grandes 
conférences occidentales du XIXe siècle finissant." 
La constitution du continent noir en entité géographique est simultanément un acte 
d'aliénation violente des hommes africains, de leurs terres et de leurs rapports de 
société et de fraternité. Ses structures économiques, politiques et culturelles sont 
instrumentalisées au profit de la croissance du régime économique de l'occupant 
colonial. Elles sont extraverties. Comment ne pas le constater7 Cette extraversion 
8 "L'Afrique", écrit Buakasa Tulu Kia Mpansu, "a été fondée d'abord pour organiser un espace 
économique nouveau, dans le but bien précis d'assurer une croissance d'un profil important à 
l'économie marchande de la société métropolitaine" (Buakasa Tulu Kia Mpansu, "L'environne-
ment social et culturel du christianisme", a с , 192) 
9 Nous adoptons ici le point de vue de l'économiste égyptien Samir Amin Voici un texte de 
l'auteur· "La prédominance du mode de production capitaliste ( ) constitue un système 
mondial qui intègre dans un seul système, organisé et hiérarchique, toutes les formations aussi 
bien du centre que de la périphérie Ainsi, il n'y a pas deux marchés mondiaux, l'un capitaliste 
el l'autre socialiste, mais un seul, le marché mondial capitaliste, auquel participe l'Europe de 
l'Est de façon marginale" (Samir Amin, Unequal development An essay on the social forma-
tions of peripheral capitalism, New York and London, ed Monthly Review Press, 1976, 22) 
C'est au sein de cette enceinte normative de la vérification et de la reproduction du marché 
capitaliste qu'il sied de se placer pour comprendre les tensions des formations sociales 
périphériques, l'humilité et/ou la folie de leurs habitants 
10 J M Eia, La ville en Afrique noire. Pans, éd Karthala, 1983 
11 Voir Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Réflexions sur la question de l'éthique application en 
Afrique", in. Éthique et société. Actes de la 3ème semaine philosophique de Kinshasa, du 3 au 
7 avril 1978, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1980, 184-185, F 
Bontinck, Aux origines de l'état indépendant du Congo Documents tirés d'archives améri-
caines, Louvain-Pans, 1966, 246 
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agit comme la ponction de l'accumulation autochtone et autonome qui aurait 
permis à l'Afrique de contrer et de vaincre les obstacles qui se dressent sur le 
chemin de son épanouissement.12 Par la colonisation, l'Afrique devenait instru-
ment de la prospérité des autres II ne faut pas oublier, avertit F Fanon, qu'en 
Afrique "les nègres sont en train de disparaître, ceux qui les ont créés étant en 
train d'assister à la dissolution de leur suprématie économique et culturelle" 13 
D'où l'on peut conclure avec le sociologue Zaïrois Buakasa Tulu Kia Mpansu, 
qu'en Afrique, "les Afncains sont absents (en vacances ou au chômage, comme 
diraient certains) (Mieux), ils y sont en chair et en os, mais comme 'la voix de 
leur maître', comme des acteurs dans un scénario monté par et pour d'autres Ils 
sont dans l'inauthenticité, dans une profonde contradiction par rapport à eux-
mêmes, par rapport à leur passé et par rapport à leur avenir" 14 
Africamté 
Cependant, la colonisation n'a pas détruit la substance africaine J Vanderlinden 
fait bien de le souligner dans le cas du Zaïre Certes, les conférences internationa-
les de la fin du XIXe siècle "regroupèrent sur une surface de 2 345 000 km2 des 
éléments socio-culturels, politiques et économiques hétérogènes qu'elles séparèrent 
fréquemment d'ensembles plus importants auxquels ils appartenaient Pendant près 
d'un siècle l'ensemble ainsi créé devait subsister " Cependant, ce regroupement 
n'a pas fait disparaître tous les facteurs d'hétérogénéité "Certains d'entre eux 
allaient être atténués, mais d'autres au contraire allaient se développer" De ce 
fait, estime l'auteur, le Zaïre est aujourd'hui une entité qui récapitule "des siècles 
de tradition, des décennies de colonisation et des années d'indépendance" 15 
La tradition africaine, que nous appelerons à la suite de O Bimwenyi Kweshi 
l'afncanité, n'est pas morte L'Afrique véhicule un sens fondamental, "une 
expérience initiatique, vitale, existentielle" qui se projette dans une diversité de 
structures institutionnelles, dans les rationalités et les techniques de production 
sans doute changeantes, mais toujours présentes et vivantes 16 Elle est donc autre 
12 Sur ces mécanismes et leur incompatibilité avec la theone des effets cumulatifs, lire avec profit 
В Jewsiewicki, "Zaïre enters the world system', а с , 29 51, S L Lacroix, "Vers la souverai­
neté économique du Zaïre, 1960-1979", in S D Asseks, L Afrique De l'indépendance politique 
a l'indépendance économique. Pans, ed François Maspero, 1975, 137 169 
13 F Fanon, Les damnes de la terre, oc, 171 
14 Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'Occident pour qoui faire9", in Philosophie et 
libération, о с , 307 
15 J Vanderlinden, La république du Zaïre, Pans, ed Berger Levrault, 1975, 9 
16 Voir О Bimwenyi Kweshi, "Avènement d'une nouvelle proximité de l'Improbable Reflexions 
fondamentales sur le séjour africain dans l'eclaircie du Christ", in Civilisation noire et église 
catholique Colloque d'Abidjan, 12 17 septembre 1977, Pans-Dakar, ed Presence Afncaine et 
Les Nouvelles Éditions Afncaines, 1978, 121 133 À propos de la vitalité et de l'actualité de 
l'afncanile, la littérature est abondante, aux limites d ailleurs indécises On se reportera à litre 
indicatif à Religions africaines et christianisme Colloque international de Kinshasa, 9 14 
Janvier 1978, t 1 et 2, Cahiers des Religions Africaines, vol 11 et 12, η 21 22 et 23 24, 
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chose que le miroir de la conscience bourgeoise. L'africanité apparaît comme 
l'espace indicatif de l'autonomie africaine et le moment - sans doute encore 
inadéquat mais néanmoins efficace - de son articulation en une histoire de 
civilisation. 
Si le rapport de l'africanité à la modernité (la colonisation passée et présente selon 
la terminologie de J. Vanderlinden) est une relation de servitude et de subordina-
tion, la maîtrise de la modernité n'est pas totale. L'histoire africaine ancienne et 
récente connaît des écarts d'insubordination, d'indiscipline, de rébellion. Ces 
écarts sont des espaces de faillite de la modernité.17 On ne peut, face à la supé-
riorité et la maîtrise de l'occupant, clamer la reddition pure et simple de l'africa-
nité. "Sans doute", remarque O. Bimwenyi Kweshi, "les nouvelles conditions 
économiques exigeront une réinterprétation de certaines valeurs (solidarité, 
hospitalité versus parasitisme et exploitation), de même certaines doctrines ne 
sortiront peut-être pas indemnes du creuset de la critique scientifique. Mais de là 
à annoncer l'incendie du bosquet initiatique, la capture ou la catastrophe du sens, 
il y a une marge. L'homme est ici [en Afrique] trop concerné dans ses aspirations 
essentielles pour qu'il puisse se permettre sans garantie de migrer du tien vers un 
tu l'auras incertain".18 On a donc dit à juste titre que la modernité n'a pas 
dévoré l'africanité. En situation coloniale celle-ci était au maquis; sous le règne 
de la modernité, elle fut latente et patiente.19 
Au départ indistincte, en tant que modalité de la commune défaite de la société 
africaine, l'africanité va rapidement se dissocier, se différencier et se stralifier 
selon les critères et les impératifs du paternalisme, au bénéfice de l'assimilation 
et de l'intégration à l'ordre colonial. Sous la colonisation, l'africanité sociale va 
se scinder en masses rurales et citadines et élites, en indigènes et évolués, en 
traditionnels et modernes au gré du seul critère de la proximité à l'ordre bour-
geois. Dans ce processus, l'école, les religions coloniales, l'armée, l'usine et les 
associations culturelles, syndicales ou d'entraide fonctionneront comme instru-
ments efficaces de l'acculturation, de l'assimilation et de l'intégration des Afri-
cains au nouveau monde. Elles seront des médiations privilégiées de leur dépen-
dance et démission et de leur insertion dans les normes et les structures de la 
Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1979, L'Afrique et ses formes de 
vie spirituelle. Actes du deuxième colloque international, Kinshasa 21-27 février 1983, Cahiers 
des Religions Africaines, vol 17, 1983, η 33-34 
17 Voir F. Eboussi Boulaga, La crise du muntu Authenticité africaine et philosophie. Pans, éd. 
Présence Afncaine, 1977, 25-112, O. Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africam 
Problème des fondements. Pans, éd Présence Africaine, 1981, 190-262. 
18 0 . Bimwenyi Kweshi, "Religions africaines, un lieu de la théologie chrétienne africaine", in 
Religions africaines et christianisme, t 2, о с , 196-197 
19 Voir Id , 145-148; Buakasa Tulu Kia Mpansu, "L'impact de la religion africaine sur l'Afrique 
d'aujourd'hui: latence et patience", in Religions africaines et christianisme, t 2, o.c, 21-32 
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maîtrise de la société coloniale. "(Elles) n'(auronf) d'autres contenus que de 
rapprocher du maître, de ses symboles, de sa culture, de rendre l'affranchi digne 
de lui succéder (...), de conférer à celui-ci la légitimité".21 
L'élite 
Par l'assimilation et l'acculturation, l'affranchi pose un acte d'allégeance non pas 
à la vérité, voire à la vérité créatrice de l'ordre colonial, mais à son paternalisme. 
Certes, cette allégeance donne accès à la jouissance des biens que procure 
l'appartenance à l'ordre nouveau. En réalité, elle instaure la séparation de l'affran-
chi (l'évolué) d'avec ses congénères, la dépossession de sa mémoire, la dissolu-
tion de son milieu de vie antérieur. Il ne lui reste alors qu'à se rendre à la 
domination coloniale.22 Sa liberté est sa servitude, c'est-à-dire la conformité de 
sa pensée comme de sa pratique à l'ordre nouveau. Voilà pourquoi, au gré de F. 
Eboussi Boulaga, l'assimilation "est en fait l'institutionnalisation de la guerre 
totale qui se donne tâche d'anéantir ce qu'est l'autre, sa dignité, sa personnalité 
morale, son identité collective. Elle est dévastatrice, parce qu'elle est une question 
de puissance qui se prend elle-même pour fin alors qu'elle n'est qu'une parmi les 
possibles. Tout autre type de pensée est mise en demeure de se soumettre comme 
première esquisse du concept, ou d'être rejetée comme irrationnelle. La rationalité, 
c'est la terreur".23 
Cette séparation de l'affranchi inaugure la crise de la temporalité sociale périphé-
rique au sein de l'ordre colonial Elle introduit un nouveau rapport dissymétrique 
des forces parmi les autochtones. Les élites, désormais fonctionnaires de l'ordre 
dominant, deviennent le relais de l'exploitation bourgeoise de leurs congénères. 
Aussi, les rapports sociaux indigènes sont-ils révélateurs, non sans ambiguïté, des 
forces réelles qui organisent la société africaine, forces auxquelles les élites 
locales sont désormais soudées et dont elles sont les représentants. Cooptées par 
le capital bourgeois, elles seront, dans ses structures, les relais indigènes de la 
réduction de leur terre et de ses habitants. Leur tâche se limitera à la maintenance 
de l'extraversion des structures économiques, politiques et culturelles du continent 
20 Sur ces symboles et médiations de l'assimilation et de la domination, on trouvera des indica-
tions utiles chez J Vanderhnden, Contribution a l'étude de la crise congolaise de I960 Notes 
sur quelques documents inédits relatifs aux réactions du secteur privé, Bruxelles, 1972 De 
même V Y Mudimbe, "La culture", in J Vanderhnden (dir ), Du Congo au Zaïre, о с , 367-
392, F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с , 87-97, V Y Mudimbe, "Regards sur l'église 
catholique au Zaïre", in Cahiers des Religions Africaines, vol 14, 1980, η 27-28, 73-81 
21 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с , 8 
22 Sur le paternalisme, l'assimilation et la démission des Africains face aux défis de l'engagement 
socio-politique el socio-économique, voir une étude de cas chez J Fabian, Jamaa A charisma-
tic movement in Katanga, Evanston, ed Northwestern University Press, 1971, 49-66 
23 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, oc, 122, de même О Bimwenyi Kweshi, "Pour un 
concile africain", annexe à Τ Tshibangu, "Un Concile africain est il opportune", in Bulletin de 
Théologie Africaine, vol 5, 1983, η 10, 176 
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noir, au détriment bien entendu de la majorité de ses habitants. Ce fut là l'une des 
innovations bourgeoises au service de la perpétuation de l'ordre colonial.24 
Les masses 
Dans la nouvelle configuration sociale africaine, les masses sont demeurées égales 
à elles-mêmes, objet du paternalisme colonial et de la sollicitude des évolués 
africains. Leur situation n'a guère changé. Comme le dit J.M. Eia, "les paysans 
africains étaient pauvres et misérables sous la colonisation, ils le restent après les 
indépendances, dans une conjoncture où la misère des campagnes apparaît de plus 
en plus comme la conséquence de la colonisation du frère par le frère. Pour des 
millions d'Africains les soleils des indépendances ont aussi leur ombre maléfi-
que".25 En vérité s'étalent sur les villes africaines et sur l'Afrique des villages, 
des travailleurs surexploités pour des salaires de famine, des hommes, des femmes 
et des enfants réduits à la prostitution, la masse des chômeurs et de petits bou-
lots26 et les multitudes rurales, numériquement majoritaires, appauvries27, bref 
de la "marchandise"28 humaine, du "fumier (vivant) de la foret"29 moderne. 
Donc, falsification vivante de la quête et du processus d'humanification, du désir 
d'émancipation en Afrique. 
Dans ce contexte, l'organisation de la propre autonomie sociale et culturelle des 
masses africaines fut souvent entravée par leur hétérogénéité culturelle, économi-
que et politique devenue faiblesse, voire impuissance à la conscience de leur 
particularité historique et de l'expression empirique et théorique de celle-ci. Les 
masses sont toujours convoquées à s'intégrer dans l'ordre de la colonisation et de 
la modernisation, c'est-à-dire à liquider les assises matérielles de leur propre 
existence. Elles sont ainsi impliquées, - sans doute selon des modalités diverses, 
- dans le processus de leur propre paupérisation.30 
24 Buakasa Tulu Kia Mpansu le noie sans ambages dans le cas du Zaïre "En lout cas, il était 
nécessaire, dans le souci de maintenir le conlrôle sur le pays par la métropole, de promouvoir 
une catégorie des cadres Déjà, vers les années 1955, le problème a été senti avec force et le 
colonat belge insistait discrètement sur l'organisation d'une classe bourgeoise d'indigènes 
évolués. Riches, puissants et influents, ces demiers se déclarent d'accord avec les idéaux et les 
principes de la civilisation occidentale et seraient des alliés indispensables du grand capital 
contre tout bouleversement aussi bien intérieur que venant de l'exléneur" (Id , "L'environne-
ment social et culturel du christianisme", a c, 193) 
25 J.M Eia, L'Afrique des villages, Pans, éd Karthala, 1982, 71 
26 Idem, 114, 116 
27 Voir Idem, 182. 
28 Voir Elungu Pene Elungu, "La libération africaine et le problème de la philosophie", in. 
Philosophie et libération, o.e., 34 
29 Voir Buakasa Tulu Kia Mpansu, "L'environnement social et culturel du christianisme", a.c, 
317. 
30 Voir J. Vanderlinden, "Les hommes", in. J Vanderlinden (dir.), Du Congo au Zaïre, o.c, 55-
107; Id, "La seconde république", in J Vanderlinden (dir) oc , 139-175. 
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Au niveau culturel, politique et économique, elles sont une majorité minoritaire 
Nulle part leurs valeurs, dites traditionnelles, "ne prennent en charge la direction 
et l'animation spirituelle de l'appareil technique et industriel, ni même des 
appareils socio-politiques" 31 Elles sont mobilisées toujours davantage pour la 
consolidation de la dépendance et de l'exploitation Les fonctionnaires de l'ordre 
bourgeois voient dans cette consolidation la recette curative au mal du sous-
développement 
II.2 Sursaut de la vitalité culturelle 
L'indépendance 
Autour des années 60 vint l'indépendance Cet événement résumait pour ainsi dire 
la folie des masses populaires qui en furent les principaux artisans II fut perçu 
comme l'occasion suprême de la remise en question du rôle périphérique de 
l'Afrique dans le système économique, politique et culturel international II 
ouvrait l'ère de nouveaux défis et responsabilités histonques et un temps de prise 
de pouvoir et de parole II fut vécu comme un temps de promesse et d'espérance 
Pour les masses afncaines, l'indépendance représentait le moment d'une pratique 
emancipatrice collective qui réaliserait la conjonction harmonieuse des masses et 
des élites, du traditionnel et du moderne, des buts de la liberté et de la raison 
Temps, donc, de la promesse que les aliénations encourues dans le passé et les 
maux vécus au présent seront dépassés Telle promesse ne pouvait se réduire à la 
seule croissance économique du nouvel état indépendant et à l'afncanisation des 
cadres, c'est-à-dire au seul remplacement des anciens chefs par des nouveaux 
chefs, fussent-ils noirs 
La scène politique 
Cette volonté de déviance collective agira comme une vague de fond dans les 
diverses tendances qui agiteront la vie politique autour de 1960 À cette époque, 
pour ce qui est du Zaïre, la scène politique fut occupée par les fédéralistes et les 
unitanstes En deçà de ces étiquettes, nous distinguons avec E Kannyo les 
radicaux et les modérés 
Les premiers furent nationalistes et assumèrent le rêve des masses africaines Ils 
firent ainsi de l'indépendance le heu de la construction patiente et effective de la 
liberté, de la liquidation de la crise de la personnalité africaine, de la restitution 
des rapports sociaux justes et humains Leur rêve fut régulièrement étouffé Les 
puissances économiques et politiques du système international ont su exploiter la 
faiblesse et la complicité internes, aux fins de stopper le processus de désengage-
ment 
Les seconds furent les fonctionnaires de l'ordre technologique et ne surent 
renégocier ni modifier les termes coloniaux de l'incorporation du Zaïre dans le 
31 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с Ti 
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système mondial. Devenus cadres après l'indépendance, les modérés (selon la 
terminologie de E. Kannyo) adaptèrent l'ordre interne selon les impératifs de 
l'ordre bourgeois en dispensant statuts, rôles et conditions d'existence et en 
contrôlant toutes les sources des bénéfices sociaux des masses.32 Ils restaurèrent 
le rôle élémentaire du Zaïre comme une sous-structure périphérique sous-dévelop-
pée du système mondial.33 
Comme on le voit avec F. Eboussi Boulaga, l'indépendance a consisté "à récupérer 
le pouvoir colonial sans en changer ni la forme ni le contenu, en faisant comme 
si son organisation n'était que fonctionnelle, destinée à répondre aux besoins de 
l'homme en général, comme si les institutions étaient le produit d'une déduction 
d'un principe universel et non celui d'une histoire sociale singulière".34 
Comment pouvait-il en être autrement? Les modérés, devenus les héritiers de 
l'indépendance, appartenaient à une classe écartelée entre son authenticité et le 
modèle européen. "Dès lors, ce n'est pas d'eux qu'il fallait attendre (...) une prise 
de conscience particulière de l'avenir politique de leur pays".35 
Pour les masses rurales et urbaines, l'indépendance fut l'application littérale de cet 
adage colonial "plus ça change, plus c'est la même chose".36 Leur différence, 
leur personnalité, leur authenticité occupait, au sein de l'ordre géré par les cadres 
africains, la place d'une survivance du passé, d'un spectacle 'sérieux' pour 
ethnologues, 'amusant' et 'intéressant' pour les vacanciers du club méditerra-
néen.37 Sous l'indépendance comme hier sous la colonisation, la masse est 
frustrée dans la satisfaction de ses besoins élémentaires et privée de moyens 
indispensables à son émergence comme personne, comme êtres autonomes. Elle 
est soumise aux intérêts et au pouvoir de l'idéologie des bourgeoisies nationales 
et de leurs parrains internationaux.38 
Le sursaut de la masse 
L'histoire récente de l'Afrique est aussi celle du sursaut constant de la singularité 
anthropologique et le rêve de formations sociales qui y soient conformes. Ce 
32 B. Verhaegen fait bien de souligner ce fail "Fin 1964", écnt-il, "se profile une catégorie 
d'universitaires qui deviendront les alliés du pouvoir politique central et du capitalisme 
extérieur pour constituer une classe dirigeante monopolisant l'étal et l'économie nationale à son 
profit exclusif' (B. Verhaegen, "La première république", in J Vanderhnden (dir ), Du Congo 
au Zaïre, o.e., 1). 
33 Voir E. Kannyo, "Postcolonial politics in Zaire, 1960-79", in G Gran (ed.), Zaire. The 
political economy of underdevelopment, o.e., 54. 
34 F. Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с , 90 
35 J. Vanderhnden, La république du Zaire, o.c , 49. 
36 B. Jewsiewicki, "Zaire enters the world system", a.c, 49 
37 Nous empruntons ces expressions à V.Y. Mudimbe, L'odeur du père, о с, 95. 
38 Voir F. Eboussi Boulaga, La crise du muntu, o.e., 73; Buakasa Tulu Kia Mpansu, "L'envi­
ronnement social et culturel du christianisme", а с , 194ss. 
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sursaut périphérique s'atteste aujourd'hui dans les formes multiples, voire clandes-
tines, de la responsabilité historique et de l'autonomie culturelle. Il implique une 
remise en question de la prétention du pouvoir et des élites qui en sont les 
gestionnaires.39 
Cette remise en question n'est pas une chimère. Entendez B. Verhaegen: "À la fin 
de la Première République, la petite bourgeoisie bureaucratique a échoué dans son 
projet initial de se substituer au colonisateur et de gérer à son profit les ressources 
nationales. Les illusions nées de l'africanisation brutale de juillet 1960 se sont 
dissipées dans le chaos des provincetles et des rébellions".40 Pour sa part, F. 
Eboussi Boulaga attire l'attention sur les nombreuses représentations métaphori-
ques et attestations métonymiques41 qui, pour être pacifiques et non violentes, 
expriment cependant, à travers masques et contestations explicites, une volonté 
indomptable de survie. Cette volonté exige la restitution des masses populaires à 
elles-mêmes et la reconnaissance de leur statut de partenaires dans la vie en 
société.42 L'enjeu fondamental de toutes ces contestations est, finalement, la 
renégociation du statut de l'Afrique dans la division bourgeoise du travail et la 
réorganisation de son milieu interne, de ses villages et autres secteurs de sa 
formation sociale. 
En fait, l'histoire du continent noir est marquée par le conflit du maître et de 
l'esclave, mieux celui de la mort et de la vie. Partout surgit la même interroga-
tion: Pour ou contre la vie, pour ou contre la masse, c'est-à-dire l'Afrique 
majoritaire, pour ou contre l'auto-détermination de l'Afrique7 
Cette interrogation, pour paraphraser V.Y. Mudimbe, "couvre des modèles écrasants 
qu'il s'agit d'accepter ou de rejeter. Les accepter implique notamment que le 
modèle de développement sera l'ajustement à l'évolution économique, sociale et 
politique de l'Occident et que donc le rôle des sciences sociales sera celui d'auxi-
liaire de ce programme et de la prospective politique des classes dominantes. Les 
rejeter (...) c'est aussi opter pour une promesse, celle de s'intégrer dans la com-
plexité véritable des formations sociales africaines et de les assumer, non plus 
comme calques de l'histoire occidentale, mais en leur spécificité culturelle et 
historique; c'est concevoir l'Afrique comme pouvant être autre chose qu'une marge 
de l'Occident et, donc, comme pouvant prétendre à un autre avenir que celui de 
zone sous-développée, garante du développement de l'Occident."43 
39 II ne s'agit pas ici d'écrire l'hisloire africaine à partir de la base On peut cependant trouver des 
indications utiles chez J Ki-Zcrbo, Histoire de l'Afrique noire d'hier a demain, Pans, éd 
Halier, 1978; V.Y Mudimbe (éd ) La dépendance de l'Afrique et les moyens d'y remédier, о с 
40 В. Verhaegen, "La première république", a с , 137 
41 Voir F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, o.c , 125-132 
42 Lire sur ce point A Mbembe, Afriques indociles Christianisme, pouvoir et état en société 
postcolomale. Pans, éd Karthala, 1988 
43 V Y Mudimbe, L'odeur du père, о с ,57 
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La portée de ces interrogations échappe encore aujourd'hui aux controverses44 et 
rhétoriques qui prétendent l'assumer, mais qui en fait manifestent davantage la 
volonté de substituer à une idéologie coloniale une autre idéologie indépendantiste 
mais totalitaire et donc aliénante. L'espérance vécue par l'Afrique majoritaire 
demande l'élaboration d'une pensée critique qui puisse fonder une action politique 
et sociale de libération des masses populaires.45 À la lumière de ce critère, 
l'histoire idéologique de l'Afrique indépendante est hésitante. L'idéologie de la 
négritude, surgie autour des années 30, en fournit un repère paradigmatique. 
La négritude 
La négritude, nous dit O. Bimwenyi Kweshi, a opéré une opération de désintoxi-
cation sémantique et constitué un nouveau lieu d'intelligibilité du rapport à soi, 
aux autres et au monde qui ne devait échapper à personne. Elle a introduit un 
déplacement du lieu épistémologique, mais a pensé l'africanité dans les termes 
mêmes de l'adversaire dont elle ne faisait qu'inverser le sens.46 V.Y. Mudimbe 
est plus explicite dans son évaluation de la négritude. Selon lui, cette idéologie se 
situe à l'intérieur de l'univers culturel des courants philosophiques et littéraires 
qui agitaient la France des XVIIIe et XIXe siècles. Ces courants contredisaient le 
mythe de la déesse Raison érigé en principe et critère de la normalité de la vie et 
de l'action humaines, en découvrant et en exaltant la relativité culturelle, le destin 
individuel, la force de l'inconscient, la valeur de l'intuition, et l'exigence de la 
liberté. De ce fail, ils remettaient en cause les ratiocinations fondatrices de 
l'Occident et de sa mission civilisatrice.47 Cette contestation portait atteinte à 
l'unité de l'Occident et en faisait un modèle fêlé.48 
La négritude est certainement adossée à cette contre-culture. Pour J.M. Eia, ce 
diagnostic est suffisant pour affirmer que le contenu de la négritude appartient à 
un héritage d'idées transmis par la culture occidentale, et que ses sources sont 
européennes.49 Pour notre part, nous soulignons, avec C. Souffrant, que la négri-
tude participait à la rébellion généralisée contre les excroissances internes de la 
prétention de l'Occident à l'universalité, notamment dans ses attestations colonia-
les. De ce fait, elle "véhiculait une aspiration à la reconnaissance de la civilisation 
noire" et se "posait (...) en s'opposant au colonisateur blanc, que ce blanc fut 
américain comme en Haïti ou français comme au Sénégal".50 
44 Le mol est à comprendre selon le lexique de F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, o.c , 122-124. 
45 Voir V Y Mudimbe, Visage de la philosophie et de la théologie contemporaines au Zaïre, о с , 
33. 
46 Voir О Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-afncain, о с , 217 
47 V Y Mudimbe, L'odeur du père, oc, 147 
48 O. Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-afncain, о с , 200 
49 J.M Eia, Le cri de l'homme africain Questions aia chrétiens et aux églises d'Afrique, Pans, 
éd Karlhala, 1980, 147 
50 С Souffrant, Une négritude socialiste Religion et développement chez J Roumain, J S Alexis 
et L Hughes, Pans, éd L'Harmattan, 1978, 157 
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Ceci dit, cette négritude protestataire et anti-colonialiste véhiculait, - et cela en 
vertu même de son archéologie culturelle et topographique occidentale, - une 
impuissance majeure ou, comme le dit P.J. Hountondji à la suite de F. Eboussi 
Boulaga, "un malentendu doublement entendu où la victime se fait complice du 
bourreau, communiant avec lui dans l'univers artificiel du mensonge".51 Elle fut 
certes un discours militant, mais en fin de compte aliénant: "un discours non 
libéré et d'une problématique finalement dictée par l'autre en tant qu'encombrant 
et menace".52 Ce malentendu éclatera au moment de l'indépendance, lorsque la 
négritude se révélera incapable d'immersion dans la mouvance des formations 
sociales africaines et deviendra le "fourrier du néo-colonialisme".53 Lorsque, vers 
1934, avec la fin de l'occupation américaine en Haïti, vers 1960, avec l'accession 
à l'indépendance du Sénégal et d'autres pays africains, les Noirs prennent et 
reprennent le pouvoir, la négritude change de position sociale. D'idéologie de 
contestation, elle devient une idéologie d'attestation. D'idéologie de la liberté, elle 
devient une idéologie du pouvoir, justifiant des inégalités sociales à l'intérieur de 
nouvelles nations noires indépendantes.54 Voilà pourquoi elle sera dénoncée 
comme une nouvelle servitude.55 Elle est une mystification lorsque, et dans la 
mesure où elle mutile et occulte les contradictions sociales pour s'investir tout 
entier dans le superstructurel, dans le folklore, dans la quête esthétique de 
l'identité raciale, dans l'idolâtrie et le culte de la personnalité.56 
L'histoire des controverses africaines épouse nettement les contours de la négri-
tude. Elle est, malgré ses variations terminologiques57, marquée d'une même 
impuissance à l'immersion dans les défis que posent les masses populaires. Ces 
controverses se démentent lorsqu'elles ne se font pas "retentissement idéologique 
d'une option de solidarité avec les masses noires contre la condition où elles sont 
51 P.J. Hounlondji, Sur la philosophie africaine, o.c , 35 
52 O. Bimwenyï Kweshi, Discours théologique négro-africam, o.e., 258. 
53 C. Souffrant, Une négritude socialiste, o.e., 59 
54 Voir Idem, 157-158. 
55 Voir M Towa, Leopold Sedar Senghor. Négritude ou servitude?, Yaoundé, éd. Clé, 1971 
56 Pour la critique des idéologies africaines de la différence, on peut se rapporter à A. Césairc, 
Discours sur le colonialisme, éd. Réclame, 1950, P.J. Hountondji, Sur la philosophie africaine, 
o.e., 1980; J.M Eia, Le cri de l'homme africain, o.e.; A. Ngindu Mushete, "Le propos du 
recours à l'authenticité et le christianisme au Zaïre", in· Cahiers des Religions Africaines, vol. 
8, 1974, η 16, 209-230. Pour plus de renseignements, voir A J Smet, "Bibliographie sélective 
de la philosophie africaine", a.c , 181-261, A Ruch et K.C Anyanwu, African philosophy, o.c , 
400-403. 
57 Ces controverses sont au fond redondantes malgré leurs variations terminologiques; voir J 
Vandcrhnden, La république du Zaire, oc, 30-31; Id , "La seconde république", in: J. 
Vanderlinden (dir.), Du Congo au Zaïre, o.e., 144-150, V.Y. Mudimbe, Visage de la philoso-
phie et de la théologie contemporaines au Zaïre, о с, 28-33; E Kannyo, "Postcolonial politics 
in Zaire", a.c., 61-62. 
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maintenues par un pouvoir noir qui les utilise pour s'attester"58 et assure la 
continuité du colonialisme classique au-delà de Γ indépendance.69 
La crise africaine 
De ce coté-ci de l'histoire, celui des masses populaires, l'histoire africaine est une 
expérience divisée et antagonique. Elle met en lumière la crise des formations 
sociales, la rupture de ses modes et moyens de production, la déviance de ses 
comportements individuels et/ou collectifs, celle de l'intériorité comme celle de 
l'intersubjectivité. C'est donc à l'histoire d'une crise ou à la crise d'une histoire 
et, plus profondément encore, à la faillite de la normativité qu'il faut se référer. 
Cette crise engloutit tous les sujets africains, masses et élites, indigènes et cadres. 
Au jugement de V.Y. Mudimbe, tous sont désormais "des produits de la crise, 
éléments d'un mécanisme social complexe qu'ils ont mis en mouvement, organisé 
ou subi, rationalisé ou déréglé. Ils font pleinement partie d'une machinerie qui, 
brusquement, s'emporte, s'affole, et éventuellement saule".60 Les Africains 
aujourd'hui sont certes sujets agissants mais aussi et davantage témoins excellents 
d'une machine sociale dont ils sont sans doute indifféremment source et expres-
sion. La crise africaine aujourd'hui, c'est l'éclatement de la règle. C'est aussi 
l'avènement d'une démence économique, politique, culturelle, voire éthique 
collective.61 Il s'agit, poursuit V.Y. Mudimbe, de "la dissolution des normes, que 
ce soient les normes réelles, inferences d'usage pour la conduite de la vie au sein 
d'une communauté humaine, les normes construites ou règles de vie que chaque 
individu, en accord avec les normes réelles de son milieu, peut se fixer afin de 
conformer son comportement à un projet de vie, enfin, les normes mythiques, ces 
réflecteurs absolus qui sont la tension dialectique entre la traditio et la ratio, entre 
notre passé et notre présent, par rapport auxquelles se définissent et s'actualisent 
en raison des besoins et des idéaux de chaque communauté les normes réelles".62 
Cette crise constitue aujourd'hui une impuissance grave à l'autonomie des sujets 
africains. Elle menace gravement son actualisation effective dans des structures 
écologiques, sociales et culturelles. Elle sera sans cesse exploitée par les colons 
de tous bords au détriment de l'unité - ce ressort du progrès- et en faveur de 
Γ extraversion, - garante de la rentabilité du système économique capitaliste.63 
58 С Souffrant, Une négritude socialiste, o.e., 167-168 
59 Voir E. Kannyo, "Postcolonial politics in Zaire", a c, 61-62 
60 V.Y. Mudimbe, "La culture", a с , 352 
61 Voir Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Réflexions sur la question de l'éthique", α с , Nyeme Niese, 
"Les grands problèmes éthiques de l'Afrique", in Éthique et société, о с , 20-21 
62 V Y Mudimbe, "La culture", a с , 334, Nkombe Oleko, "Les instances de l'éthique", in: 
Éthique et société, o.e., 5, В Verhaegen, Introduction à l'histoire immédiate Essai de 
méthodologie qualitative, Gembloux, éd J Duculot, 1974, spécialement l'introduction et la 
conclusion. 
63 Voir E Kannyo, "Postcolonial politics in Zaïre", a е., 56-57 
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Structure périphérique 
On peut concevoir l'histoire contemporaine de l'Afrique comme un processus de 
transformation socio-économique qui la transforme progressivement en une vaste 
périphérie des centres étrangers. Grâce aux luttes nationalistes, elle a obtenu le 
statut juridique de société souveraine. Elle n'a pas encore obtenu l'autonomie de 
sa structure politique. La structure politique qui est la sienne n'est qu'un relais de 
la structure de commandement installée au centre, qui est le lieu stratégique et 
névralgique du système économique mondial, et qui constitue le véritable lieu des 
décisions politiques. La structure-relais est un jeu réglé de l'extérieur, à partir, en 
définitive, du centre.*4 
La structure périphérique est à l'image de ses rapports avec le centre. Elle se 
décompose en centre sémi-métropole et en périphérie-satellite (villages, quartiers, 
masses rurales et urbaines, etc.). "On comprendra (dès lors) la dialectique infer-
nale dans le mouvement allant de Γ arrière-pays satellisé à la ville afncaine micro-
métropole, et de celle-ci à la macro-métropole internationale, qui la satellise".65 
Au lieu d'un processus du 'développement du développement', il y a celui du 
'développement du sous-développement'. 
Un économiste zaïrois fait le bilan de ce processus en ces termes: "Le pillage du 
patrimoine économique commun est allé de pair avec l'accroissement du nombre 
de financiers et de gestionnaires! Le nombre de trous sur nos routes croît au 
rythme de formation des ingénieurs et d'augmentation du budget des travaux 
publics! La pénurie et la chèreté des biens industriels augmentent avec le nombre 
d'industries qui s'installent chez nous."66 
La cnse de Γ Afrique apparaît essentiellement comme une excroissance du système 
économique international. Elle est, certes, dépossession de son avoir. Elle est aussi 
et surtout dépossession de son être, de son essence. Elle est une violence perma-
nente qui est accompagnée de la démission des cadres et des masses périphéri-
ques, de l'enfermement de leurs consciences dans les complexes d'infériorité et de 
dépendance que leur infligent les classes auxquelles ils sont psychologiquement, 
économiquement, politiquement et culturellement soumis.67 Rien d'étonnant, 
64 Voir Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'Occident pour quoi faire9", in Philosophie 
et libération, о с , 306-307 
65 V Y Mudimbe, L'odeur du père, о с , 190 
66 Kabeya Tshikuku, "Spiritualité africaine et développement", in Cahiers des Religions Africai-
nes, vol. 17, 1983, η 33-34, 111 
67 Voir V.Y Mudimbe, L'odeur du père, oc, 206 Pour un point de vue psychiatrique, on lira 
avec fruit F. Fanon, Peau noire, masques blancs. Pans, éd Seuil, 1952 La perspective 
anthropologique fait l'objet de nombreuses publications aujourd'hui Voir un texte plus récent 
E Mvcng, "Église et solidante pour les pauvres en Afnque", in A Ngindu Musheie (dir ), La 
mission de l'église aujourd'hui La rencontre de Yaoundé, 4-11 avril 1984, Bulletin de 
Théologie Africaine, vol 6, 1985, η 13-14,305-309 
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dans ce contexte, que les sujets africains soient indifféremment mais différenciel-
lement réduits au rôle d'ustensile de la production de la prospérité et de la 
richesse des autres, les masses plus durement que les cadres 
Dans l'élan qui relie les masses aux élites et celles-ci aux bourgeoisies internatio-
nales, les sujets afncains sont sujets d'une galopante exploitation et extraversion 
Elles sont là, constituées en hommes-moyens sans discours et personnalité 
propres: objets, outils, matière première, "masse qu'on manoeuvre, qu'on oriente, 
qu'on aligne pour faire masse, pour applaudir, pour offrir les biens qui permet-
tent au petit nombre de jouir Ils n'ont ni le temps de revenir à eux-mêmes, 
d'éprouver la satisfaction de se construire en se faisant, de faire des projets de 
liberté" Ainsi une parole de F Eboussi Boulaga qui conclut- "Situation archaï-
que où la domination affranchit quelques individus des contraintes de la nature 
par l'asservissement de ceux qui travaillent Situation dangereuse qui ne rend 
personne réellement maître, puisque règne la peur d'une maîtrise fondée sur 
l'arbitraire et la force" 68 
Nous sommes toujours ramenés au problème de la crise, de la dissolution de 
l'authenticité sociale africaine La personnalité sociale périphérique, à l'image de 
l'histoire globale du continent, n'est plus un bloc monolithique De la colonisa-
tion à l'indépendance, l'homme africain s'est socialement différencié II s'est 
disloqué en maîtres et serviteurs, en masses et élites, en indigènes et en 
cadres.69 L'Afrique apparaît comme une formation sociale en ebullition Ses 
composantes entretiennent des relations incompatibles et antagoniques, voire 
contradictoires 
La faillite, c'est d'abord l'échec des centres métropolitain et micro-métropolitain 
(périphérique) et de leur pouvoir économique, politique et culturel Ces centres 
n'ont pas pu se faire effectivement le "heu de ( ) l'organisation d'une commu-
nauté humaine vivant comme un tout en devenir, en action, qui a un ensemble de 
représentations communes à tous par quoi on vit la coappartenance, qui soit la 
réconciliation du traditionnel et du rationnel, de la religion et de la science, des 
masses et des élites, du passé et du présent" ™ C'est la faillite de la prétention 
du pouvoir d'être le partenaire de la vie et de la création71 comme en rend 
compte le paradoxe de l'idéologie africaine "qui parle ce qu'elle n'est pas pour 
camoufler ce dont elle vit" 72 
68 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с , 209 
69 Nous reprenons en le paraphrasant С Souffrant, Une négritude socialiste, oc, 157 Voir aussi 
Buakasa Tulu Kia Mpansu, "L'environnement social et culturel du christianisme", a с , 193ss , 
J Vanderlinden, "Les hommes", a с 
70 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, oc, 111, 
71 Voir A Mbembe, "Préface" in J M ELA, Ma foi d'Africain, Pans, ed Karthala, 1985, 10 11 
72 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, oc , 73 
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La crise est, ensuite, un 'sourire', comme diraient certains Elle est une pro-
fonde espérance - latente, patiente, souvent atteinte, mais jamais éteinte - qui n'a 
jamais cédé au suicide, à la catastrophe collective et qui tient toujours la mort et 
ses alliés à distance II s'agit du refus historique de Γ auto-violence, du troc et de 
l'extraversion de sa personnalité et de ses aspirations, de l'auto-appauvnssement 
anthropologique et matériel comme mode d'exister Refus encore d'être ustensile 
de la production de la prospérité des autres 
Libération et vie 
Ce refus est, notamment pour les masses africaines, un geste de libération; d'une 
libération qui est vécue et comprise comme désintoxication des consciences 
traumatisées et malheureuses, comme libération du complexe de dépendance et 
d'infériorité, comme libération de l'idolâtrie autant de démissions à la réalisation 
du désir d'être-soi, de l'autonomie, de l'auto-détermination 
Ce refus est également un oui vibrant à la transcendance et la priorité de la vie et 
à sa capacité de faire toutes choses nouvelles en bousculant tous les arrangements 
et pièges destinés à l'enchaîner, un oui a sa capacité de révéler le caractère 
chaotique de ces pièges et de mettre ainsi en marche des processus de création, 
c'est-à-dire d'organisation de la crise et du chaos 1A 
Refaire le psychisme des masses longtemps colonisées et revitaliser leur créativité, 
c'est produire une antidote à la peur et à la résignation et donner une chiquenaude 
à la lutte pour la création des conditions de leur existence, par des pratiques et des 
paroles qui sont un rejet total de l'oppression, de l'injustice et finalement de la 
mort 
La libération devient dès lors une clé "(Elle) est", nous dit Buakasa Tulu Kia 
Mpansu, "un mouvement, une action, un engagement qui consiste à agresser 
l'agresseur, à briser la structure de dépendance, de domination, à construire à la 
place une autre structure dont l'organisation à l'intérieur d'un pays donné est 
auto-réglée, auto-centrée, c'est-à-dire répond des intérêts ou des besoins des 
masses d'abord " Pour parler de la libération, poursuit l'auteur, il faudrait "que la 
nouvelle structure permette l'émancipation des masses L'émancipation ne doit pas 
être entendue ici dans le sens de la revendication de l'individualité ou dans 
l'insurrection de cette individualité contre les traditions, mais contre l'occupant, 
mieux contre l'occupation extérieure ou intérieure, ainsi que contre les appareils 
et les mécanismes mis en place pour dominer II s'agit dans le même mouvement 
de détruire un ordre et d'instaurer un nouvel ordre" 75 
73 Voir O Bimwenyi Kweshi, ' Inculturation en Afrique et altitudes des agents de 1 évangélisa 
tion", in Bulletin de Théologie Africaine, vol 3, 1981, η 5,50 Pour corroborer cette thèse, G 
Loury, "Misguided policy is harming minorities", in American Visions The Magazine of Afro 
American Culture, June 1986, 9 13 
74 V Cosmao, "Postface", in J M ELA, Ma foi d Africain, о с 221-223 
75 Buakasa Tulu Kia Mpansu, 'Les sciences de 1 Occident ', а с 314 315 
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Il faut le souligner: "Dans le cas précis des sociétés africaines, un projet de 
libération socio-économique, qui épouse le mouvement de l'histoire africaine, ne 
peut que soutenir - la priorité du social à l'intérieur du pays (contre l'esprit du 
profit qui est élément non de la psychologie humaine mais de la culture occiden-
tale); - la confiance absolue en l'homme posé comme fin vers laquelle tout doit 
tendre et comme moyen qui doit s'adapter, se transformer, voire mourir pour 
renaître (cf. l'initiation africaine); - l'esprit de don de soi, qui correspond à 
l'esprit évangélique de la pauvreté et qui est lié à cette autre valeur africaine de 
l'esprit de mise en commun (cf. la fameuse solidarité africaine dans la joie et dans 
le malheur)."76 
Conclusion 
Comprendre ainsi la misère noire des masses africaines comme excroissance de 
l'exploitation et de la domination coloniale et néocoloniale, et donc comme 
exigence de libération, renvoie dos à dos les ratiocinations et propositions 
mystificatrices des analyses conventionnelles et classiques régulièrement présen-
tées comme thérapeutiques des problèmes du sous-développement. Les analyses 
empirico-positivistes et formalistes des laboratoires de l'ordre économique actuel 
absolutisent ce sous-développement, et font de l'expansion des mécanismes 
dominants de l'économie du marché le lieu nécessaire de la réalisation du bien-
être de l'humanité.77 On comprend sans peine la logique infernale. Si la pauvreté 
est une excroissance nécessaire de l'économie du marché, et si celle-ci est la voie 
obligée vers le développement, la pauvreté des nations est un préalable indispen-
sable à l'avancée vers le développement. Il faut avouer que les thérapeutiques qui 
partent de cette logique sont elles-mêmes une croix. Elles sont justement le 
problème qu'il faut résoudre. 
La perspective périphérique, celle de la libération, permet de contredire cette 
logique. Dans cette perspective, aucune "tutelle extérieure, fût-ce celle de la 
Banque Mondiale et du Fonds Monétaire International, exprimant d'ailleurs celle 
des pays occidentaux - si bien intentionnée et sage soit-elle et elle l'est très 
certainement - ne peut rien (...) changer d'essentiel".78 Voilà pourquoi les 
masses paysannes et urbaines peuvent être considérées comme les artisans 
privilégiés des mutations requises pour la libération du monde africain.79 
76 Idem, 315 Voir aussi Τ Nkéramihigo, "La création culturelle et inculturation en Afrique", in 
M Gilbert, Ρ In-Syek et Τ Nkéramihigo, Inculturation et sagesse des nations, Rome, éd. 
Centre Cultures et Religions, Université Grégorienne, 1984, O Bimwenyi Kweshi, Discours 
théologique négro-africain, о с 
77 Voir G Gran, "An introduction to Zaire's permanent development crisis", a.c , 15-21. On y 
trouvera une bibliographie relative aux approches cmpinco-posilivisles et formalistes en matière 
du sous-développement. 
78 A Huybrechts & D van der Steen, "L'économie· structures, évolution, perspectives", a c, 284 
79 Sur ce point, voir les ouvrages stimulants de J M Eia, L'Afrique des villages, о c, La ville en 
Afrique noire, o.c 
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Elles ne sont pas rares les voix qui reconnaissent aujourd'hui que le chemin qui 
conduit à l'espérance et la libération implique une option pour et avec les masses 
populaires rurales et urbaines, comme condition de la résorption de la crise 
majeure de la société aujourd'hui.80 
Ces voix prônent, de ce fait, l'immersion de la pratique scientifique et théologique 
dans l'histoire brisée de nos formations sociales.81 
80 Mentionnons à titre purement indicatif et paradigmalique Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les 
sciences de l'homme Approche de deux problèmes", in La philosophie africaine Actes de la 
première semaine philosophique de Kinshasa, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique 
de Kinshasa, 1977, 89-102 Id , "Les sciences de l'Occident", a с , 295-318, V Y Mudimbe, 
"Liberalion d'une parole africaine Notes sur quelques limites du discours scientifique", in 
Philosophie et libération, о с , 55-59 
81 Voir V Y Mudimbe, Visage de la philosophie et de la théologie contemporaines au Zaïre, о с , 
40ss, F Fanon, Les damnés de la terre. Pans, éd La Découverte, 1985 
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CHAPITRE ΠΙ 
Pratiques discursives de la captivité culturelle 
Introduction 
Comme nous avons essayé de le montrer, la réalité sociale périphérique se donne 
à penser en dernier ressort à l'intérieur de l'histoire du mode de production mo-
derne qui régit l'espace du langage, de la vérité et de l'action.1 L'identité sociale 
africaine est constituée de deux instances antagoniques: le centre, celui des hommes 
(cadres) véritables et la périphérie, celle de la masse populaire. La conjonction de 
ces deux instances dans une temporalité sociale totale unique est asymétrique. 
Selon la grande histoire nationale, l'identité périphérique est suspendue à la norme 
que représente le centre dominant. La périphérie n'est voulue que comme reflet, 
réitération de l'idéal éthique, esthétique et idéologique de l'instance sociale et 
économique dominante. Son identité est déjà postulée. Elle est statique. C'est de 
l'immédiat, du disponible, du tout fait en forme empirique ou théorique. C'est 
même une essence cachée des choses, omniprésente dirait-on, en forme d'abstrac-
tions (entités, propriétés, attributs sans sujet) dont le centre seul détient le secret. 
Autrement dit, au sein de la temporalité sociale unique, la périphérie sociale ne 
jouit pas d'identité propre. Elle est surdéterminée par le centre, qui en est la 
norme d'intelligibilité et d'authenticité.2 On le voit. Le statut de la majorité 
périphérique au sein de la configuration nationale est celui de la résignation à la 
violence et à l'arbitraire du maître. Le sujet s'évanouit dans ses définitions apriori; 
il devient un être de raison. Sa description se transforme en prescription norma-
tive: La masse "est une idée que ses projections sensibles doivent reproduire".3 
Il y a là vacance, chômage différentiel de l'identité périphérique. 
1 Nous optons pour le point de vue de V Y Mudimbe selon lequel "la leçon de production qui 
intervient (le pouvoir, d'où l'organisation du pouvoir et celle de la production) est la seule norme 
qui puisse permettre une caracténsation des traditions, ou plus simplement de l'histoire des 
peuples" (L'odeur du père Essai sur des ¡imites de la science et de la vie en Afrique noire, 
Paris, éd. Présence Africaine, 1982, 194) 
2 Le centre ploie l'effervescence sociale périphérique devant les privilèges incamés par la 
majonté sociale et politique dominante Nous sommes ici redevable à l'analyse des mutations 
de G. Balandier, Sociologie actuelle de l'Afrique noire, Pans, éd Presses Universitaires de 
France, 3e éd , 1986. 
3 F. Eboussi Boulaga, La crise du muntu Authenticité africaine et philosophie. Pans, éd. 
Présence Africaine, 1977, 220 
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Cependant, cette conjonction réductrice ne résiste pas à la dynamique histonque. 
L'authenticité de l'identité périphérique est comme inscrite dans les ruptures de 
la réduction violente et arbitraire de sa singularité humaine. Aussi se déterminé-t-
elle à travers une dialectique s'effectuant dans le jeu, certes provisoire, mais fiable 
de la rencontre, dans la décision et le risque de l'histoire.4 Ces ruptures fonda-
trices dénotent un temps en germe, un nous-sujet collectif périphérique en oeuvre 
de construction latente et patiente de l'identité de sa propre différence, de con-
jonction et d'unification des fonctions biophysiques et culturelles de son désir 
d'auto-détermination, d'émancipation de tous les destins et de la promotion de sa 
vie, de la vie. 
La pratique des sciences en Afrique s'instaure comme un exercice d'explication 
technique, voire technicienne des faits sociaux. Son rapport à cet objet en fait une 
pratique située. Son utilité et efficience au sein de la temporalité sociale s'étale de 
plus en plus. Elle est là pour orienter l'effervescence sociale, pour adosser celle-ci 
à la grande histoire sociale en cours. Pour la précipiter, comme dirait J. Ladrière, 
fïablement dans la contingence d'un processus particulier et dans les aléas d'un 
contexte déterminé de communication qui comporte un aspect de singularité.5 
C'est que les sciences humaines et sociales sont aussi des faits, mieux des témoins 
culturels et des figures d'une option historique. Elles sont une miniature, originale 
il est vrai, d'une temporalité sociale totalitaire en cours d'effectuation. B. Ver-
haegen l'a remarquablement noté. "Contrairement à ce que pensaient A. Compte 
et E. Durkheim", écnt-il, "les fait sociaux ne sont pas des choses et la science 
n'est pas neutre. Non seulement nous sommes toujours partie dans le discours 
scientifique, mais celui-ci ne peut être productif et éclairant que dans la mesure où 
il est fécondé par un projet politique. Tout effort réel de connaissance", conclut-il, 
"contient un projet politique qui en constitue à la fois le ressort et le terme".6 
Les sciences humaines et sociales sont donc susceptibles d'une compréhension 
historico-dialectique critique qui la restitue moins à leur statut formel qu'à leur 
dimension historique, anthropologique et politique. Aussi, nous proposons-nous 
dans ce chapitre d'examiner, à la lumière des exigences de la culture périphérique, 
l'exercice et la classification des sciences sociales et humaines en Afrique7 ainsi 
4 Idem, 218 
5 Voir J Ladrière, L'articulation du sens, I Discours scientifique et parole de la foi. Pans, éd 
Cerf, 1984, V-VI. 
6 В Verhaegen, "Éléments pour une analyse des mouvements syncréliques africains", in Cahiers 
des Religions Africaines, vol 12, 1978, η 23-24, 261-262 
7 Le Zaïre est, à certains égards en Afrique, un cas exemplaire C'est, selon les spécialistes, le 
pays où les sciences de l'Occident s'épouvantent le plus remarquablement Voir V Y 
Mudimbe, "La culture", in J Vanderhnden (dir.). Du Congo au Zaire, 1960-1980 Essai de 
bilan, Bruxelles, 1980, Id , "Pouvoir culturel de l'Occident et christianisme", in Civilisation 
noire et église catholique Colloque d Abidjan 12-17 septembre 1977, Pans-Dakar, éd Présence 
Africaine et Les Nouvelles Éditions Afncaines, 1978, 83 
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que leurs apnori culturels et idéologiques (III.1). Nous discuterons ensuite leur 
inversion en contexte de la reprise de l'initiative périphérique et le lieu social et 
anthropologique de leur authenticité éthique, esthétique et logique (III.2). 
Cette remise en question s'inscrit intégralement et/ou asymptotiquement dans les 
diverses interrogations qu'on ne peut aujourd'hui éluder, à savoir: De quel type 
de présupposé culturel et social la recherche scientifique procède-t-elle? Comment 
faire de celte recherche un chien de chasse et de garde de la quête périphérique 
d'émancipation et d'identité économique, politique et culturelle''8 Est-il justifié de 
dire que les sciences sociales et humaines sont des modalités efficientes de 
l'explication des pratiques collectives de la vie et de la pensée en Afrique noire? 
Sont-elles tare ou promesse d'un projet différent de société?9 
Ces interrogations éclairent le sens de notre propos sur la pratique des sciences 
sociales et humaines en Afrique. Nous ne prétendons nullement décrire l'exercice 
discursif africain dans l'histoire de son perfectionnement formel Nous essayons 
de découvnr la mutation de ses conditions de possibilité et le déplacement du 
socle positif dans lequel elles enfoncent leur positivité (III 3). 
III.l L'orthodoxie technologique 
Les sciences humaines et sociales ressortent à un jeu spécifique de langage 10 
Celui-ci est, sans doute, icône d'une histoire épistémique récente11 et, en ce qui 
concerne le continent noir, d'une histoire plus récente encore De celte histoire, 
les indépendances politiques des années 1960 sont un condensé particulièrement 
pregnant. Ces indépendances traduisent une crise et une volonté de rupture. Elle 
sont, à la fois, une conscience et une théorie en puissance d'une existence sociale 
singulière - donc un observatoire topographique particulier, - qui permet une 
8 Voir Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'Occident pour quoi faire7", in Philosophie 
et libération Actes de la deuxième semaine philosophique de Kinshasa, du 18 au 22 avril 1977, 
Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1978, 295 
9 Voir V Y Mudimbe, "Pouvoir culturel de l'Occident et christianisme", in Civilisation noire et 
église catholique, о с, 82-83, Id , "Libération d'une parole africaine Noies sur quelques limites 
du discours scientifique", in Philosophie et libération Actes de la deuxième semaine de 
philosophie de Kinshasa, Kinshasa, éd Faculte de Théologie Catholique de Kinshasa, 1978, 
55-59 
10 Sur les sciences de l'homme en leur classification traditionnelle, voir Buakasa Tulu Kia 
Mpansu, "Les sciences de l'homme approche de deux problèmes", in La philosophie 
africaine Actes de la première semaine philosophique de Kinshasa, Kinshasa, éd Faculté de 
Théologie Catholique de Kinshasa, 1977, 89 
11 À propos de la mutation épistémique en sciences sociales et humaines, voir M Foucault, Les 
mots et les choses Une archéologie des sciences humaines. Pans, éd Gallimard, 1966, 14, Τ 
Tshibangu, Théologie positive et théologie spéculative Position traditionnelle et nouvelle 
problématique, Louvain-Pans, éd Nauwelaerts, 1965, 318 
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appréciation critique de l'histoire universelle, conduisant à des actes concrets 
d'émancipation. 
L'appréciation porte sur le partage de l'histoire en un avant et en un après, en un 
bien et en un mal, un beau et un laid. L'émancipation cherche à rompre avec 
l'irrationalité, la servitude et la vacance du passé et à construire l'autonomie et 
l'identité économiques, politiques et culturelles. Dans le domaine du savoir, cette 
histoire récente apparaît comme le socle normatif de l'authenticité des récils aussi 
divers qu'innombrables qui encombrent la plage de la production scientifique 
africaine. 
La pratique scientifique 
Il ne peut en être autrement. La pratique scientifique ne saurait être une simple 
technique de description et de classification différentielles et taxinomiques des 
grandeurs multiples de la structure du réel.12 Elle n'est pas non plus un simple 
détour qui nous permet de relier entre eux les divers phénomènes observables. 
Elle est, comme le note J. Ladrière, "une productivité originale qui (...) permet de 
devancer l'expérience, de guider la recherche, et de fournir finalement une 
représentation qui va bien au-delà d'une synthèse des faits".13 
Comme productivité et entreprise, la connaissance scientifique porte, comme tout 
acte humain, une exigence illimitée et dénote un lieu.1,1 Elle s'inscrit dans les 
limites d'un cercle de structure reflexive15 dont la personne humaine est à la fois 
le point de départ et le point d'arrivée. Sous cet aspect, elle se donne à penser 
comme le rite de la rencontre de l'homme et du monde, de la mise à l'unisson de 
la personne humaine et des séries de l'univers.16 
Lectures sociales et techniques d'organisation sociale 
L'indépendance nationale prétendait justement être l'enceinte normative de la 
pratique de la pensée, le cercle empirique de sa structure authentique, hors duquel 
ne régnent que la déraison. Elle se présentait comme le mythe du remaniement 
total de l'homme en fonction de l'exigence éthique fondatrice de son humanité, 
12 Voir J Fabian, Jamaa. A charismatic movement in Katanga, Evanslon, ed Northwestern 
University Press, 1971, 119-124 
13 J Ladnère, L'articulation du sens, oc, 13, Id , "La démarche interdisciplinaire et le dialogue 
église-monde", m· F Houtart (éd ), Recherche interdisciplinaire et théologie, Pans, éd Cerf, 
1970, 56. 
14 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с , 206 
15 H. Todi, "La méthodologie de la coopération interdisciplinaire", in F Houtart (éd ), Recherche 
interdisciplinaire et théologie, oc, 24 Voici un texte de l'auleur "Le parcours qui part de 
l'homme pensant, auteur de la science et considéré ici comme sujet collectif qui passe ensuite 
par les réalisations industrielles et sociales des acquisitions scientifiques pour aboutir finalement 
à leurs répercussions sur les conditions immédiates de la vie humaine et sur l'être même de 
l'homme, c'est ce parcours intégral que je désigne du nom de cercle, de structure reflexive" 
(Idem, 25). 
16 Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'Occident", a с , 299 
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de ses relations à son corps, à la communauté et à la terre17 et de la révision de 
l'ordre politique, économique et culturel colonial." 
À la lumière de cette prétention de l'indépendance, deux modalités discursives, 
distinctes mais corrélatives, se donnent dans l'espace de la pratique discursive en 
Afrique noire: d'une part, les lectures sociales et, d'autre part, les techniques 
explicites d'organisation sociale." 
Les premières ont pour ambition de produire des connaissances sur la formation 
sociale africaine selon les normes scolaires du savoir et de la pratique anthropolo-
giques, ethnologiques, psychologiques et sociologiques. Leur analyse explicative 
et erudite entend dire la vérité sur l'histoire et les dimensions constitutives de 
l'homme, que sont son corps, le système de l'individualité, les rapports sociaux 
de production et d'échange et la culture comme espace d'articulation et de 
communication.20 Elles trouvent cette vérité dans les fragments disparates de la 
civilisation et la culture africaine, plus nettement dans les religions et croyances 
et dans les coutumes africaines traditionnelles et modernes 2I Ces lectures appli-
quent rigoureusement les exigences - téléologique, causale et herméneutique - de 
l'explication et de l'érudition scientifiques, et leurs règles discrètes de validité et 
17 Les éléments de cette anthropologie sont développés par O Bimwcnyi Kweshi, "Le muntu à 
la lumière de ses croyances en l'au-delà", in Cahier des Religions Africaines, vol 2, 1968, η 
3, 73-93 
18 Voir V Y Mudimbe, "La culture", a с , 314-315 
19 Faule d'un répertoire bibliographique complet sur les sciences humaines et sociales en Afrique 
selon le principe périphérique de classification, on peut néanmoins s'en faire une idée globale 
en compulsant les panoramas, les essais d'histoire et les bibliographies de la pensee africaine 
Signalons à titre indicatif Nkombe Oleko, "État actuel de la philosophie en Afrique", in 
Science et sagesse, Kinshasa, 1977, 78 93, Ntedika Konde, "La théologie au service de l'église 
d'Afrique", in Revue Africaine de Théologie, vol 1, 1977, η 1 1977, 5-30, Id , "Théologie 
africaine Bibliographie selective", in Revue Africaine de Théologie, vol 1, 1977, 249 266, vol 
2, 1978, 141-156/283-305, vol 3, 1979, 121-131/257-265, vol 4, 1980, 105-151/269-280, vol 
5, 1981, 125-136/269-287, vol 6, 1982, 117-134/267-295, Nkombe Oleko et A J Smet, 
"Panorama de la philosophie africaine contemporaine", in Mélanges de philosophie africaine 
Bibhographie-hisloire-essais, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1978, 
263-281, A Ngindu Musheie, "La théologie africaine De la polémique à l'irénisme critique", 
in Bulletin de Théologie Africaine, vol 1, 1979, η 1, 69-98, Id , "Théologie africaine 
Bibliographie", in Bulletin de Théologie Africaine, vol 5, 1983, 93-105/336 342, Mbiye 
Lumbala, "Théologie africaine Bibliographie sélective (1981-1985)", in Revue Africaine de 
Théologie, vol 11, 1987, η 21, 107-122, V Y Mudimbe, "La culture", a с , Id , Visage de la 
philosophie et de la théologie contemporaines au Zaïre, Bruxelles, ed CEDAF, 1981, J 
Vanderlinden (dir ), Du Congo au Zaïre, о с , G Gran (ed ), Zaire The political economy of 
underdevelopment, New York, ed Praeger Special Studies, 1979, 54-68 
20 Voir Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'homme", a с , 90 
21 Voir A Kagame, La philosophie bantu comparée, Pans, éd Présence Africaine, 1976, 47-52, 
"Centre d'Études des Religions Africaines", in Cahiers des Religions Africaines, vol 9, 1975, 
η 17-18, 10 
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d'équivalence. Cette application permet de générer des figures de la culture 
africaine. Ces figures ne sont cependant que des reflets pales de cette culture, 
coulés dans des catégories ou organisés dans des systèmes abstraits tels que la 
notion de personne en Afrique noire, la théodicée, la vision du monde ou la 
philosophie africaines22 ainsi que les entendent quelques uns.23 
Les techniques explicites d'organisation sociale de leur part, regroupent un genre 
particulier de travaux scientifiques africains. Elles entendent servir de référence 
construite et de gardes-fous opératoires au fonctionnement d'une formation sociale 
soumise à un mode de production singulier. Aussi utilisent-elles des concepts tels 
que structures économiques, politiques et idéologiques, régime de la loi, réparti-
tion et exercice du droit. Ces concepts font office d'instruments de vérification 
des modes et modalités de production et de consommation.24 C'est donc toute la 
morphologie de la cité qui se trouve ainsi livrée au scalpel de l'analyse. 
Ces études, notons-le, ne perçoivent que la surface sociale et ne sont pas entrepri-
ses à des fins uniquement esthétiques. Elles se posent comme des dispositifs 
efficients et utiles, - en somme comme des 'gendarmes' discursifs, - affectés à la 
surveillance de l'activité économique, afin d'en majorer le régime de rentabilité 
et de raffermir par là certains types des rapports sociaux de production et d'échan-
ge, garants de la structure politique.25 
L'ordre technologique 
Ces deux activités discursives sont certes distinctes.26 Elles sont cependant articu-
lées au sein d'un même univers de sens, dont le centre est l'enceinte nationale et 
plus précisément l'indépendance nationale telle que conçue par le pouvoir. Cette 
indépendance est comme la plate-forme où les lectures et les techniques sociales 
se confortent mutuellement. En fait, ce sont les techniques qui suscitent et stimulent 
les lectures en vue de maximaliser les connaissances sur l'un ou l'autre point précis 
du palier en profondeur de la société. Et elles le font en vue des exigences de la 
structure de surface, c'est-à-dire au bénéfice du pouvoir qui, pour gérer les hom-
mes, se doit de les connaître et de bien maîtriser leur environnement. 
Le bénéfice de ces activités discursives renvoie donc à un ordre dont l'indépen-
dance nationale ainsi que les propositions (ou lectures) sociales et les sentences 
22 Sur ces catégories et leur organisation systématique, voir F. Eboussi Boulaga, La crise du 
muntu, o.e., 27-66. 
23 Nous référons aux travaux de F.M Lufuluabo, de В Guisimana, de Mujynya, de V Mulago, 
de A. Kagame; voir A J Smet, "Bibliographie sélective de la philosophie africaine Répertoire 
chronologique", in: Mélanges de philosophie africaine, о с , 181-261 
24 On en trouvera quelques échantillons dans V Y. Mudimbe, "La culture", a.c, 325-327; Id., 
Visage de la philosophie et de la théologie contemporaines au Zaïre, о с , 28-33. 
25 Idem, 326-327. 
26 Nous ne traiterons pas ici de la cohérence logique de ces travaux. D'ailleurs, les critiques zaïrois 
sont unanimes pour reconnaître leur fécondité formelle, voir Ibid., 326; A. Ngindu Mushete, "La 
théologie africaine", a.c, 89. 
68 
(ou techniques d'organisation) sociales27 sont les complices discrets et impératifs. 
Cet ordre se nomme modernité.28 Le socle de fond de ces activités discursives 
est la raison technologique dont la présence en terre africaine est attestée par les 
idéologies religieuses chrétiennes29 et nationalistes.30 
Soyons plus explicite. L'ordre technologique dénote avant tout un esprit culturel 
qui a trouvé son assiette historique particulièrement dans la civilisation occiden-
tale. C'est un esprit dont l'historicité, le devenir31, la mutation32 sont les mar-
ques les plus authentiques. Ce qui le spécifie encore davantage, c'est que l'histori-
cité ici n'est pas seulement constatati ve ou déclarative, mais performative, 
impérative, normative. Elle est la norme dernière à partir de laquelle l'économique 
et le politique, le social et le culturel, le corporel et le subjectif se déterminent. 
C'est là, aux dires de M. Foucault, un évident état de choses à partir du XIXe 
siècle: "Une historicité profonde pénètre au coeur des choses, les isole et les 
définit dans leur cohérence propre, leur impose des formes d'ordre qui sont 
impliqués par la continuité du temps".33 
De ce point de vue, la modernité est le "temps de la transition accélérée sinon 
soudaine et totalement imprévisible, durant lequel tout se montre sous l'aspect du 
mouvement de la décomposition et de recomposition aléatoire, de la disparition et 
de l'irruption de l'inédit".34 Temps, donc, des ruptures, de l'incertitude, de la 
surprise, de la crise, du malaise, du hasard, du doute tant dans le domaine de 
l'économie et de la politique, que dans celui de l'ordre social et de la culture. 
27 Nous employons successivement sentences pour désigner les techniques explicites d'organisa-
tion sociale et propositions pour nommer les lectures sociales. La notion de sentence fait 
référence en linguistique moderne (philosophie du langage) à l'aspect syntaxique, formel de la 
proposition, à sa cohérence logique, tandis que celle de proposition dénote une référence 
sémantique, anthropologique, voire ontologique et de ce fait se situe dans le voisinage des 
lectures sociales telles que nous les avons décrites Voir J Ladnère, L'articulation du sens, 
o.e., 22. 
28 Voir O. Bimwenyï Kweshi, "Avènement d'une nouvelle proximité de l'Improbable Réflexions 
fondamentales sur le séjour africain dans l'éclaircic du Christ", in. Civilisation noire et église 
catholique, o.e., 114-133. Les travaux de V Y. Mudimbe sont un séjour ininterrompu en ces 
questions. Voir entre autres, L'autre face du royaume. Une introduction à la critique des 
langages en folie, Lausanne, éd L'Âge d'Homme, 1974; Id , L'odeur du père, o.e. 
29 O. Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africam Problème des fondements, Paris, 
éd. Présence Africaine, 1981, 105-182; V.Y Mudimbe, "Regards sur l'église catholique au 
Zaire", in: Cahiers des Religions Africaines, vol 14, 1980, η 27-28, 73-81 
30 Voir V.Y. Mudimbe, Visage de la philosophie et de théologie contemporaines au Zaïre, о с. 
31 M. Foucault, Les mots et les choses, о с , 14-15 
32 G. Balandier, Le détour Pouvoir et modernité, Paris, éd Fayard, 1985, 7ss Voir Id , Sens et 
puissance. Les dynamiques sociales. Pans, éd Presses Universitaires de France, 1986 
33 M. Foucault, Les mots et les choses, o.e., 14. 
34 G. Balandier, Le détour, о с, 8. 
69 
Ce malaise peut conduire les sujets humains à une "sorte d'abandon morose aux 
charmes des ruines"35 de l'instant fétichisé et de l'espace sacralisé par le biais de 
l'imagination mytho-poétique, rétrospective ou anticipatrice, voire même au 
suicide.36 Mais il est aussi souvent l'occasion d'un repli sur soi, d'une réflexion 
sur le sens authentique de l'économique, du socio-politique et du culturel. 
Sur ce point précisément, les ruptures ou les césures économiques, socio-pohti-
ques et culturelles de la civilisation moderne deviennent des phares particulière-
ment utiles. Ils montrent notamment que la surface économique, politique et 
culturelle d'une formation sociale n'est authentique qu'en référence au réel, c'est-
à-dire à l'existence des hommes, des libertés concrètes se faisant discursivement 
par la médiation du monde et la reconnaissance mutuelle, et dont la parole et 
l'amour sont des critères de venté et d'authenticité.37 
En conséquence, la tâche est d'interroger le temps, c'est-à-dire la politique, l'écono-
mie et la culture en mutation et de deviner ses formes futures en vue de le contenir 
Les sciences, nous dit G. Balandier, sont des "machines à traiter le temps des 
hommes et celui d'une nature dont ils ne sont pas encore totalement séparés" 38 
On le voit Le détour anthropologique offre un emplacement épistémologique et 
éthique d'observation distante et critique du paradoxe de l'ordre technologique et 
de la modernité. Vue de ce point d'observation, la modernité est intrinsèquement 
nihiliste et necrologue, violente et arbitraire 39 Elle se vit en Afrique comme une 
inversion qui fait de la raison technologique le principe d'intelligibilité de 
l'existence humaine, la norme d'effectuation, d'histoncisation de la vie humaine. 
Le conséquent de la modernité est particulièrement poignant, l'homme est mis à 
la remorque des choses et leur prolifération l'oblitère en son humanité. "Étrange-
ment", écrit M Foucault, "l'homme - dont la connaissance passe à des yeux naïfs 
pour la plus vieille recherche depuis Socrate - n'est sans doute nen qu'une 
certaine déchirure dans l'ordre des choses, une configuration, en tout cas, dessinée 
par la disposition nouvelle qu'il a prise récemment dans le savoir"40 G. Balan-
dier a lui aussi noté cette démesure Le cheminement de la pensée occidentale 
depuis l'époque des lumières, estime-t-il, "est jalonné de morts effectives ou 
proclamées, celles de la représentation théologique de l'ordre du monde et de 
l'ordre des hommes, de Dieu, de l'homme en tant que réfèrent privilégié et 
demeurant un dans sa diversité et pour finir 'celle du sens'" 41 
35 Ibidem 
36 Idem, 265 
37 Voir F Eboussi Boulaga, Le christianisme sans fétiche Révélation et domination. Pans, éd 
Présence Africaine, 1981, 16-17 
38 G Balandier, Le détour, oc, 264 
39 Sur ce point, renvoyons à F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с , G Balandier, Le détour, 
о с , A Diop, Civilisation ou barbarie Anthropologie sans complaisance, Pans, éd Présence 
Africaine, 1981 
40 M Foucault, Les mots et les choses, о с , 15 
41 Voir G Balandier, Le détour, oc ,1 
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Dans ce contexte, les critiques africains contemporains estiment que les idéologies 
religieuses chrétiennes42 et nationalistes, ainsi que les lectures et les techniques 
sociales qui les ordonnent, sont des émissaires discrets, mais fiables de la moder-
nité, entendez de la civilisation occidentale.43 Un témoignage de V.Y. Mudimbe 
l'atteste. Selon cet auteur, "l'on dit mal les ambiguïtés de l'action de l'église en 
Afrique lorsqu'on clame que l'église soutenait la colonisation et le programme du 
colonisateur. L'église était dans la colonisation, elle assumait les principes de 
conquête appelés à désagréger la sauvagerie, elle soutenait le programme de 
colonisation établi par les métropoles européennes au nom de la civilisation. Les 
principes d'universalité et de catholicité, s'ils agissaient selon les voeux de la 
papauté, n'ont jamais supprimé véritablement les motivations nationales. Le 
langage missionnaire se loge ainsi dans l'action colonisatrice qui va de la volonté 
affirmée de convertir les peuples africains à Jésus-Chnst, passant par la défense 
des intérêts d'un pays européen, pour conduire à l'exaltation des vertus et des 
normes de la civilisation occidentale".44 
Quant à l'idéologie nationaliste, elle s'abreuve à la même source.45 Elle se pose 
en fonction de l'ordre occidental. Elle est tout au plus le négatif de ses idées 
sérielles qui suspendaient la traite des nègres et la colonisation et qui soutiennent 
encore aujourd'hui la dépendance. L'authenticité, la négritude, le 'en voie de 
développement', etc. retentissent comme des répliques discontinues des préjugés 
idéologiques d'aujourd'hui comme d'hier. Des termes comme la sauvagerie, le 
colonisé, le sous-développement sont utilisés pour nommer l'altérité, la différence 
périphérique. Cependant, ces notions sont opaques à l'expression de la misère qui 
est la condition périphérique. L'idéologie nationaliste est incapable de les définir 
autrement que par la violence et l'arbitraire. 
Cette opacité est elle-même un signe de sa faillite. Du point de vue de la misère 
humaine sous les tropiques, l'idéologie nationaliste freine la démarche personnelle 
42 Les critiques africains ne cèdent pas à la 'crampe mentale' et à la 'confusion de langages' qui 
consistent à prendre l'un pour l'autre Christ, message, foi, christianisme, etc On lira sur ce 
point, O. Bimwenyï Kweshi, "L'émergence À l'aurore du christianisme africain", in- Bulletin 
de Théologie Africaine, vol. 1, 1979, η 1, 195-203; Id , "Dieu dans la théologie africaine", in 
Bulletin de Théologie Africaine, vol 5, 1983, η 9, 86, Id , Discours théologique négro-afrtcain, 
oc, 24, 272-292; V Y Mudimbe, "Le christianisme vu par un Africain", in Cahiers des 
Religions Africaines, vol. 11, 1977, η 21-22, 167 
43 Autrement dit, les lectures et techniques sociales africaines reposent sur l'ordre de l'indépendance 
qui les unifie et sur les idéologies chrétienne et nationaliste qui la cernent, et en fin de compte 
sur la raison technologique et la modernité. Bien plus, elles en sont des services utiles Voir G. 
Hull, "Education in Zaire Instrument of underdevelopment", in- G Gran (ed ), Zaire. The 
political economy of underdevelopment, New York, ed Praeger Special Studies, 1978, 155 
44 V Y Mudimbe, "Pouvoir culturel de l'Occident et le christianisme", a с , 81 Voir F Fanon, 
Les damnés de la tene. Pans, éd La Découverte, 1985, 30 
45 On peul s'en faire une idée générale, en lisant Nkombe Oleko et A J Smet, "Panorama de la 
philosophie africaine contemporaine", a с , 267-271 
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et collective de se situer dans une perspective résolument reflexive et critique. 
Elle bloque la recherche des réflecteurs épistémologiques, éthiques et esthétiques 
qui, fondant une voie d'action politique et sociale, permettraient de dénoncer la 
facilité avec laquelle une idéologie aliénante est substituée par une autre idéologie 
aliénante.4* 
Notons, enfin, que ces idéologies ne se contentent pas de constater ou d'informer. 
Dans la pratique quotidienne de la vie et de la pensée en Afrique noire, elles sont 
imperatives et performatives. Elles donnent à croire que la connaissance authenti-
que est soumission à leurs normes logiques. 
Conclusion 
Le détour par le culturel, l'anthropologique permet de comprendre le sens des 
sciences sociales et humaines en contexte moderne. Comme icônes des idéologies 
chrétienne et nationaliste, ces sciences empêchent l'édification des relations 
humaines. Elles sont, en réalité, inhibitnces de l'intelligence de la condition 
humaine en Afrique. Au nom des impératifs d'un mode de production et de son 
organisation de l'économique et du pouvoir politique, elles répriment l'analyse des 
expressions et des langages de la conscience sociale dont l'examen même propé-
deutique aurait permis la révision sérieuse de l'intégration réciproque du couple 
science et raison technologique. 
Dans ce contexte, la vigilance épistémologique47 devient la clé d'une révision 
critique de la science48, en particulier des concepts de lecture4' et de techni-
que50 sociales. L'exercice de cette vigilance épistémologique inaugure l'ère du 
soupçon généralisé qui débouche incontestablement sur un pathétique appel à leur 
décolonisation.51 "Concrètement", écrit V.Y. Mudimbe, "il s'agirait, pour nous 
Africains, (...) de savoir quel nouveau sens et quelle voie proposer à nos quêtes 
pour que nos discours nous justifient comme existences singulières engagées dans 
46 Voir V Y Mudimbe, Visage de la philosophie et de la théologie contemporaines au Zaïre, о с , 
33 
47 Idem, 24. 
48 Von note 19 ainsi que Buakasa Tulu Km Mpansu, "Les sciences de l'homme", а с , 82-102, 
Id , "Les sciences de l'Occident", a с , 295-318, Tshibangu Wa Mulumba, Science et supersti­
tion chez A. Comte, Ihèse, Dijon, 1972 
49 Sur ces notions et les bibliographies qui s'y réfèrent, voir Nkombe Oleko et A J Smet, 
"Panorama de la philosophie africaine", a с , 279 
50 Von Tshiamalcnga Ntumba, "Les ambiguïtés du progrès scientifique et technique", in Éthique 
et société. Actes de la troisième semaine philosophique de Kinshasa, Kinshasa, éd Faculté de 
Théologie Catholique de Kinshasa, 1980, 151-160 
51 Voir V Y Mudimbe, "Pouvoir culturel de l'Occident et christianisme", a с , 83, E Mveng, 
"Récents développements de la théologie en Afrique", in Bulletin de Théologie Africaine, vol 
5, 1983, η 9, 141 
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une histoire, elle aussi singulière".52 La critique montre que l'expérience hu-
maine est le pôle d'attraction de la science, de la lecture et de la technique et que 
celles-ci sont, selon une expression de F. Crahay, "langage de l'expérience, mieux 
(...) langage sur l'expérience ou sur le langage de l'expérience".53 L'existence 
humaine - et non plus les concepts chrétiens et nationalistes - devient le critère 
de vérité des sciences sociales et humaines. 
III.2 Lieu de la vigilance épistémologique 
Introduction 
Les sciences sociales et humaines sont des événements culturels. Elles sont 
soumises aux mutations des conditions historiques de leur production et réfléchis-
sent un enjeu social. Elles ont une utilité et efficience au sein de la stratification 
sociale africaine.54 
Les techniques sociales orthodoxes sont des régularités discursives de l'ordre 
technologique qui implique la réduction pure et simple de la différence africaine. 
Cette réduction est contestable. Une nouvelle mise en place de l'intelligence des 
contradictions africaines s'impose. Celle-ci exige une inversion épistémologique. 
On conviendra que cette inversion ne saurait advenir au terme d'une démarche 
simplement volontariste, ou d'une application de recettes lexicales et syntaxiques 
prédonnées. Elle requiert une vigilance épistémologique. Elle se réalise dans une 
démarche critique et positive, c'est-à-dire par l'analyse et la compréhension de la 
crise de la raison technologique et de la signification des pratiques qui sont en 
rupture avec la modernité. Cette démarche est susceptible de redéfinir les fonc-
tions anthropologiques des sciences sociales et humaines à la lumière des enjeux 
de l'humanité africaine et du sens de la vie. 
Telles sont les assertions que nous nous proposons de développer. 
III.2.1 Crise de la raison technologique 
Selon les critiques africains, la science est une entreprise, une activité de produc-
tion de connaissances55 qui se situe, comme le remarque J. Ladrière, "au croise-
ment d'une initiative (personnelle) et d'un fonctionnement objectif'.56 Cette 
initiative invente la forme et le contenu de la science moyennant l'usage des 
52 V.Y Mudimbe, L'odeur du père, о с , 35 
53 F Crahay, "Le décollage conceptuel, condition d'une philosophie bantoue", in- Diogene, 1965, 
η 52,64 
54 Voir V.Y. Mudimbe, L'odeur du père, oc , 14 "Les sciences humaines el sociales, à l'exemple 
des idéologies, ne disent pas un même inoflensif dans ses variables expressions, qui serait Fidèle 
- à l'instar de celui des systèmes logiques, dans leurs applications, ces sciences paraissent bien 
à la mesure de certains modes de dépendance " 
55 Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'Occident", a с , 296 
56 J Ladnère, L'articulation du sens, о с, VI 
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données de l'expérience. De ce point de vue, note F. Eboussi Boulaga, elle 
"accompagne pour l'élucider ce qui est ou se fait" tout en n'étant pas pour autant 
captive de l'immédiat. Elle peut, en effet, "excéder, jusqu'à un certain point, les 
limites du temps et de l'espace, anticiper ses possibilités d'effectuation par 
l'hyperbole logique et le jeu de l'utopie".57 
Cette invention n'est pas fermée sur elle-même. En inventant l'objet et le contenu 
de la science, le sujet précipite celle-ci, aux dires de J. Ladrière, "dans les aléas 
d'un contexte déterminé de communication qui comporte toujours un aspect de 
singularité".58 
Ainsi comprise, l'activité scientifique est une figure spécifique de l'action humai-
ne.59 Elle en est une composante ou, mieux, un doublet structurant. Il nous semble 
par conséquent justifié de faire appel à une théorie générale de l'action60 pour 
préciser les fonctions anthropologique et sociale de l'activité discursive et pour 
remettre en question les expressions actuelles de l'intelligence sociale africaine. 
Action et sujet 
L'action n'est pas disponible comme une chose. Elle ne l'est que dans son rapport 
avec le sujet agissant qui la pose dans un tissu de relations avec sa subjectivité et 
son environnement. Dans cette optique, la pratique est une modalité du sujet 
humain en quête de son être dans le monde et l'histoire. Elle est ce en quoi le 
sujet se pose. Hors de son enracinement anthropologique, l'action est comme au 
chômage.61 
Ajoutons, pour être plus complet, que l'action vise une modification dans l'en-
ceinte personnelle de l'agent et une transformation du monde dont celui-ci est 
comme le centre normatif. Une telle action est curative; elle est un faire qui est 
simultanément un se faire, une transformation du monde qui est aussi une 
modification de l'agent. On ne peut s'en étonner. "Disposer (de l'action)", écrit F. 
Eboussi Boulaga, "c'est se disposer, se modifier par les attitudes qu'on prend vis-
à-vis d'elle, c'est se déterminer, s'autodéterminer, s'affecter par le moyen des 
instruments et des objets."62 
Immanence et transiti vité sont donc les deux modalités de l'action qui en dessi-
nent le vrai visage. D'une part, l'action humaine est transitive. Comme telle, elle 
57 F. Eboussi Boulaga, La crise du muntu, o.e., 112. 
58 J. Ladrière, L'articulation du sens, o.c, VI. 
59 V.Y. Mudimbe, Visage de la philosophie et de la théologie contemporaines du Zaïre, o.e., 17; 
F. Eboussi Boulaga, La crise du muntu, o.e., 185-217; Abiola frêle, "Introduction", in: P.J. 
Hountondji, African philosophy. Myth and reality, London, ed. Hutchinson University Press, 
1983, 7. 
60 Voir J. Fabian, Jamaa, o.e., 120. 
61 Voir O. Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain, o.e., 327 et 348. 
62 F. Eboussi Boulaga, La crise du muntu, o.e., 237. 
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est expression des pouvoirs de l'agent et action sur le monde. Par elle, l'homme 
se pose dans l'ordre objectif des choses extérieures et s'inscrit dans le monde.63 
D'autre part, l'action est un faire par lequel le sujet agissant se pose, se manifeste, 
émerge comme identité et alterile sur la surface du monde fait d'autres hommes, 
de forces et de relations qui sont aussi des segments de sa propre signification. 
Dans cette perspective, l'action est le milieu de retranchement et de protection de 
l'agent contre la violence et l'arbitraire d'autrui et de la nature. 
Cependant, il ne fait pas céder à la chronolâtrie, au fétichisme de l'action. 
Transitivité et immanence doivent être pensées comme une tension permanente 
dans laquelle l'agent et l'action demeurent deux pôles distincts d'une totalité 
pourtant unique. Cette tension permet le maintien de la distance généalogique et 
communicative qui renvoie et l'action et l'agent à leurs autonomies réciproques. 
F. Eboussi Boulaga affirme, à juste titre, qu'elle "assure ainsi l'autonomie de 
l'agent (même) dans son mouvement vers les autres, (...) dans son dépassement 
dans la totalité de ce qui n'est pas lui, de ceux qui ne sont pas lui".64 Insistons 
avec Eboussi Boulaga: "L'homme de l'action est là tout entier, actualisant la 
position de soi par soi à travers son extase vers les autres et dans les oeuvres, et 
par le désaisissement de soi. Il est tout entier à chaque moment de son acte (...), 
de son faire qui est un se faire."65 
Cette perspective permet d'entrevoir la place de l'identité et de la différence 
personnelles là même où l'être humain est irrécusablement conjoint à la commu-
nauté universelle, faite de pairs, unis par un lien social qui s'établit, au-delà de 
l'utilité économique, en forme d'amour et de parole.66 
La distance généalogique et communicative fait de l'agent et de la pratique deux 
pôles d'une relation qui les conjugue au sein d'une temporalité sociale et une 
totalité cosmique dissymétriques67, inhospitalières et hostiles.68 Cette relation 
doit être pensée comme une rencontre de la personne avec une réalité préétablie. 
Cette rencontre est facteur de réconciliation de l'homme avec lui-même. Elle 
révèle l'action dans sa fonction structurante du désir émancipateur de la personne. 
Sous cet égard, elle est comme une ruse opératoire, par laquelle le sujet humain 
se réconcilie tous les déterminismes en vue de la constitution de sa personnalité. 
63 Voir Idem, 208 
64 Ibidem 
65 Idem, 210-211 
66 Voir F Eboussi Boulaga, Christianisme sans fétiche, o.c , 16, E Mveng, "Essai d'anthropologie 
négro-africaine", in: Bulletin de Théologie Africaine, vol. 1, 1979, η 2, 239 
67 Sur ce sujet, on se référera utilement à G Balandier, Anthropologie politique. Pans, éd. Presses 
Universitaires de France, 4e éd , 1984 
68 Sur cette vision de l'environnement physique et social de l'homme, voir Tshiamalenga Ntumba, 
"La vision nlu de l'homme Essai de philosophie linguistique et anthropologique", in· Cahiers 
des Religions Africaines, vol 7, 1973, η 13, 185-186 
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Par elle, la personne humaine histoncise son exigence éthique et métaphysi-
que.70 L'action est comme le gîte de l'individualité, de la personnalité. 
Une action sensée n'est donc pas un faire par lequel l'individu détruit ou fait 
exploser son environnement physique, biologique, social et métaphysique. Elle est, 
au contraire, rencontre, négociation et réconciliation avec un environnement qui 
est aussi l'intériorité de la personne humaine. Elle est conversation, palabre avec 
les conditions biologiques, physiques et culturelles dans et avec lesquelles 
l'homme se construit son identité: conversation qui unifie finalement la transfor-
mation du monde et l'autodétermination, le faire et le se faire. 
Ce n'est pas tout. Nous faisons nôtre l'affirmation de F. Eboussi Boulaga selon 
laquelle "l'action comme telle n'est pas hantée par les modèles du passé, ni un 
quelconque scheme de totalisation dans l'avenir. Elle est purement affirmative, 
elle ne cherche pas à se retrouver et est prodigue d'elle-même. Elle ne connaît 
comme telle ni paradis perdu à l'origine ni paradis retrouvé à la fin L'horizon, 
c'est la société, la simultanéité des choses et des autrui, la présence de ceux-ci en 
leur parole, offerte à la contradiction, à la réponse et au jugement".71 
Certes, le risque est toujours présent de suspendre l'action à une positivité (un 
paradis perdu, une anténonté) dont elle devient alors la figure et la médiation. 
Elle se trouve ainsi isolée de sa surface humaine d'émergence, de son paradoxe 
éthique et métaphysique. Cette inversion, que nous qualifions de chronocentnque, 
s'effectue au prix de la réduction de la distance généalogique et communicative 
qui tient toujours la personne humaine en retrait de ses oeuvres, et qui retranche 
son malaise éthique et métaphysique des pratiques et langages qui ont naguère 
servi à son expression. L'action conduit ainsi à la violation de l'agent Elle se 
détruit comme appel permanent de la vie humaine et donc comme action sensée. 
On le voit. La pratique sensée ou raisonnable apparaît comme représentation et 
médiation de l'élan du sujet humain à son autodétermination. Elle se révèle à la 
69 Au gré de O Bimwenyi Kweshi, "l'exigence élhique de l'expérience humaine apparaît d'abord 
comme une reconnaissance d'une 'loi intérieure', d'une 'exigence créatrice' Il ne s'agit pas 
d'une loi qui soumet à une 'puissance' étrangère, mais d'une sorte de 'distance' entre le moi 
présent, tel qu'il est, et une forme à venir de ce même moi, qu'il est appelé à revêtir ( ) En ce 
sens, Pexpénence élhique se vit aussi comme un 'chemin', comme un 'cheminement' vers un 
terme qui n'est pas de l'ordre du donné ( ), vers une région (en l'homme) qui est marquée 
d'indétermination et n'est donnée autrement que comme terme du chemin, comme ce qui est 
annoncé par lui" (Discours théologique négro-africain, о с , 361-362) 
70 Nous utiliserons ce prédicat de 'métaphysique' dans le sens qu'en donne О Bimwenyi Kweshi 
"L'homme demeure un animal métaphysique, ce paradoxe 'd'immanence et de transcendance', 
'du même et de l'autre', sur lequel la métaphysique se penche depuis les siècles parce qu'il constitue 
justement le métaphysique dans l'homme" (A Dondeyne, "Un discours philosophique sur Dieu 
est-il possible''", cité par О Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africam, о с , 441) 
71 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, oc , 210-211 
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pensée comme une fonction relative qui, par la conscience de ses limites et de son 
originalité et, de ce fait, de la distance généalogique et communicative, échappe 
au fétichisme anthropologiquement destructeur. 
Action et descendance 
La relation constitutive de la pratique à l'homme en quête de sa personnalité nous 
renvoie au domaine complexe de l'histoire, toujours ambigue et ambivalente, 
parfois dangereuse. Ici, le devenir de la personne humaine est enchevêtré dans les 
jeux de la descendance, c'est-à-dire dans des rapports sociaux de production et 
d'échange dissymétriques et dans la culture inégalement stratifiée en tant que 
système d'articulation et de communication de ces rapports. 
On sait qu'en Afrique, l'histoire sociale s'est effondrée, engendrant ainsi une 
histoire divisée, où le père, l'oncle (le centre) fait de la descendance davantage un 
privilège qu'une tâche.72 Au sein du champ magnétique de cette parenté, les fils 
(la masse, la périphérie) ne sont que des services, des organes du père (l'élite). 
Cette descendance pose problème. Cette conjonction, hélas irrécusable, du père et 
du fils, de l'oncle et du neveu, du centre et de la périphérie, de l'élite et de la 
masse dans une même temporalité débouche sur la réduction, la mort des cadets 
au profit de la vie des aînés. 
Les critiques du Tiers-Monde décrivent les dimensions necrologues de cette 
conjonction en des termes souvent pathétiques.73 Ainsi, une déclaration des 
théologiens du Tiers-Monde. "L'analyse de la situation des pays du Tiers-Monde 
présentée dans les rapports de différentes régions et continents s'accorde générale-
ment que la pauvreté et l'oppression sont les caractéristiques les plus éclatantes du 
Tiers-Monde, pauvreté massive autour des petits îlots de richesse et une majorité 
opprimée vis-à-vis d'une élite puissante (...). Cette situation a engendré non 
seulement d'énormes souffrances et privations dans tous les aspects de la vie du 
peuple: économique, politique, culturel, racial, religieux et spirituel, mais aussi la 
mort massive des enfants, hommes et femmes par milliers La pauvreté déshuma-
nise non seulement de nombreux pauvres, mais aussi les riches qui bénéficient de 
la souffrance des autres et se montrent insensibles aux appels de la vie " 
C'est que l'action coupée de sa source humaine est dangereuse. Devenue pure-
ment technique, elle s'impose comme l'instance dernière à partir de laquelle 
l'homme se comprend, se définit et se détermine L'homme se met alors à la 
remorque des choses dont la prolifération l'oblitère et l'efface en son humanité;74 
72 Sur le concept de descendance el ses implications sociales, voir G Balandier, Anthropologie 
politique. Pans, éd Presses Universitaires de France, 1986, 60-91 
73 "Final statement" η 9 et 13, ш V Fabella & S Torres (eds ), Irruption of the Third World 
Challenge to theology, Maryknoll, New York, ed Orbis Books, 1983, 192 193 
74 Voir F Eboussi Boulaga, La aise du muntu, о с , 208 
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il se convertit même en ustensile75, en manoeuvre qui produit les biens et les 
offre à la jouissance du petit nombre, au détriment de la construction de soi, de 
son corps et de l'environnement social et cosmique dans lequel et duquel il vit. 
Suspendu ainsi à la raison technologique, l'homme par son action est destructeur 
de lui-même, de son malaise éthique et métaphysique qui le constitue pèlerin de 
la vie, et de son environnement qui est aussi son intériorité 76 
Lectures et techniques sociales 
À la lumière de ce qui précède, il est loisible de saisir que les lectures et techni-
ques sociales africaines constituent un danger pour la liberté et la promotion de 
saines et créatrices relations humaines.77 
Leur inhérence dans la raison technologique les rend non seulement équivoques, 
conduisant à de remarquables confusions de langage78; en contexte africain 
périphérique, elles sont réductrices, réprimant l'alténté dans le silence du même, 
et cela au nom de la nature humaine et du heu unique à partir duquel l'ordre est 
sensé s'ordonner, le sens se donner et l'humain s'offrir à penser79 Voilà pour-
quoi elles constituent une menace pour la liberté et la promotion de saines, 
positives et créatrices relations humaines80 
Ce qui ménte d'être remarqué, c'est que cette réduction a été récupérée, à des fins 
de pouvoir, par l'ordre bourgeois81 et convertie en masque de ses privilèges, 
devenus bientôt principe d'ordonnancement du présent rapport de l'homme à lui-
même, à la nature, à l'absolu et à autrui Plus encore, cette réduction conduit à la 
75 J Ki-Zerbo, "De l'Afrique ustensile à l'Afrique partenaire", in V Y Mudimbe (dir), La 
dépendance de l'Afrique et les moyens d'y remédier Actes de la 4e session du congrès 
international des études africaines, Kinshasa, 12-16 décembre 1978, Pans, éd Berger-Levrault, 
1980, 42-55 
76 Sur la structure de la personne en Afrique noire, voir O Bimwenyi Kweshi, "Le muntu à la 
lumière de ses croyances en l'au-delà", a с , 73-94, L V Thomas, Anthropologie de la mort. 
Pans, éd Payot, 1980, 208ss On se référera pour plus d'information à la partie anthropologi 
que de notre travail ( le partie, chap I) 
77 Voir O Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-afncain, о с , 259 
78 Voir à litre indicatif Tshibangu Wa Mulumba, "La cybernétique et nous", in Philosophie et 
libération, о с , V Y Mudimbe, "La culture", a с , 325, Id , L'odeur du père, о с , 44, Tshiama-
lenga Ntumba, "Acculturation linguistique et confusion des langages en Afnque", in Afrique 
et Philosophie, 1977-78, η 1, 81-89, Id , "Langue bantu et philosophie Le cas du Ciluba", in 
La philosophie africaine, о с , 147-158 
79 Voir V Y Mudimbe, L'odeur du père, oc , 3 4 
80 Voir О Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-afncain, о с , 259 
81 Voir Idem, 57, Id, "Libération d'une parole africaine Notes sur quelques limites du discours 
scientifique", in Philosophie et libération, о с , 56, G Hull, "Education in Zaire Instrument of 
underdevelopment", in G Gran (ed ), Zaire The political economy of underdevelopment, о с , 
155, В Verhaegen, "L'université dans l'Afrique indépendante", in Cultures et Développement, 
vol 1, 1968, 563 La science est ici fonction du pouvoir, service de l'impérialisme technologi-
que 
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Substitution de l'exigence théandríque de l'expérience humaine aux fétiches 
modernes,84 comme lieu de l'universalité humaine et comme principe d'intelligi-
bilité de l'histoire.85 
Une science qui s'écarte de cette logique est, en Afrique, qualifiée comme pensée 
rebelle. Au gré de Buakasa Tulu Kia Mpansu, une science y est rebelle dans la 
mesure où elle permet de réaliser l'émancipation vis-à-vis du père et d'orienter le 
devenir des sociétés dans la direction qui apparaît la plus conforme aux aspira-
tions de nos masses. L'auteur écrit: "Les sciences qui peuvent de façon consciente 
nous donner de réaliser notre sevrage et notre émancipation vis-à-vis du père, de 
fixer les buts dans nos projets de développement, de mobiliser les masses et les 
moyens et d'en prévoir la répartition, d'opérer les ajustements nécessaires en 
cours de route de notre développement, de guider nos choix et actions et de nous 
assurer un haut niveau d'intégration sociale, d'orienter consciemment et volontai-
rement le devenir de nos sociétés dans la direction qui apparaît la plus conforme 
aux aspirations de nos masses, sont une pensée rebelle."86 
Ces sciences rebelles sont des faits culturels à partir desquels se défait le masque 
de la modernité en Afrique, ainsi que nous l'avons montré. Leur rébellion est 
essentiellement un phénomène de discontinuité et, donc, de malaise et de doute. 
Elle peut aussi faire surgir de l'inédit, celui, pour utiliser un texte de G. Balan-
dier, "où se situent les essais de re-personnalisation du lien social, celui où se 
déploient ses entreprises de restitution du sens".87 Au plan du savoir, ces scien-
ces rebelles élaborent une autre notion de science. 
82 Voir F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с , 15 
83 Un jeune théologien zaïrois a abordé de manière étendue celte question dans une these à 
l'Université Catholique de Louvain Voir Kangudie Kabwalila Wombuend, La théologie comme 
herméneutique anthropologique africaine. Dissertation, Louvain-la-Neuve, 1987 
84 La raison technologique dénote la forme synthétique de ces fétiches que logent la civilisation 
occidentale et le christianisme qui en est la conscience religieuse Voir F Eboussi Boulaga, 
Christianisme sans fétiche, oc ,0 Bimwenyï Kweshi, Discours théologique négro-afncam, 
о с , aussi A Diop, Nations nègres et culture De l'antiquité négro-égyptienne aux problèmes 
culturels de l'Afrique noire d'aujourd'hui, t I II, Pans, éd Présence Africaine, 3e éd , 1979, 
Id , Civilisation ou barbarie, о с 
85 Sur celle histoire noélique de la réduction, de la répression de la différence africaine, voir une 
excellente synthèse Abiola Irele, "Introduction", in PJ Hounlondji, African philosophy Myth 
and reality, о с , 7-30 On lira avec bonheur les travaux classiques de F Crahay, "Le décollage 
conceptuel, condition d'une philosophie bantoue", a с, 60-84, H Mauner, Philosophie de 
l'Afrique noire, St Augustin, éd Anlhropos, 2e éd , 1985, 15-29, Ρ Laburthe-Tolra, "Y aura-t-
îl une pensée africaine spécifique en philosophie et en théologie7", in Cultures et Développe-
ment, vol 13, 1981, η 3, 447-467, A Ruch and К С Anyanwu, African philosophy An 
introduction to the main philosophical trends in contemporary Africa, Rome, ed Catholic Book 
Agency, 1981, 11-24 
86 Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'Occident", ас , 311 
87 G Balandier, Le détour, о с , 17 
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Quelles sont ces sciences? Sont-elles vraiment des sciences? Assument-elles 
réellement le sens d'autonomie et d'initiative du nous-sujet africain?88 Telles 
sont les question que nous nous proposons d'approfondir. 
III.2.2 Révision périphérique de l'intelligence sociale 
La critique fort négative des modalités scientifiques du passé entraîne la responsa-
bilité de fonder le discours scientifique sur une rationalité qui ne soit pas au 
service du pouvoir de ceux qui sont en place pour appliquer fidèlement les 
modèles du sous-développement.8' Il s'agit, en conséquence, de découvrir une 
rationalité qui soit suspendue à l'historicité de l'émergence (ou inversion) cultu-
relle périphérique. 
Une crise générale 
En Afrique, cette découverte passe par une prise de conscience de la cnse de la 
science de l'Occident qui, aux dires de mgr. Tshibangu, "est comme bloqué 
devant les grandes interrogations de l'avenir humain, pendant que paradoxalement, 
il se trouve (...) encombré par sa critique philosophique, les principes accumulés 
de la connaissance scientifique, et ses inventions technologiques".90 Cette cnse 
paraît générale. Elle affecte aussi bien les concepts, les systèmes théoriques et les 
grammaires logiques, donc tout le champ épistémologique, que les présupposés 
philosophiques de la pratique scientifique moderne. 
Au niveau ses présupposés philosophiques, "l'Afrique noire", comme l'écrit A. 
Diop, "a posé la thèse, l'idéalisme (au sens général), la Grèce (entendez l'Occi-
dent), l'antithèse, le matérialisme"91, cette philosophie du provisoire et du 
remplacement continus.92 Cet aspect de la cnse a abouti sur le plan de la 
science, à l'athéisme méthodologique, conçu comme un préalable nécessaire à 
tout exercice discursif pertinent,93 et sur celui de l'éthique, au malaise dans le 
88 F Eboussi Boulaga, "Pour une catholicité africaine (Étapes et organisation)", in Civilisation 
noire et église catholique, о с , 339 
89 Sur la nécessité de défaire ou de faire éclater celte rationalité, voir V Y Mudimbe, L'odeur du 
père, о с , 57 Cette rationalité est d'ailleurs fort diversifiée Celle diversité est elle-même 
symplomatique Voir Tshiamalenga Ntumba, "Qu'est-ce que la philosophie africaine9", in· La 
philosophie africaine, о с , 35-36 
90 "Le doctorat honoris causa de monseigneur Tshibangu Τ ", in Revue Africaine de Théologie, 
vol 2, 1978, η 3, 106 
91 A. Diop, Nations nègres et culture, о с , 464 
92 Voir F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с , 232ss 
93 Notons que l'athéisme méthodologique ne conduit pas nécessairement et logiquement ni à 
l'hétérodoxie ni à l'athéisme philosophique comme semble le suggérer V Y Mudimbe II 
peut déboucher sur une ouverture, une exigence éthique et métaphysique comme sens et 
comme tâche de l'expérience humaine Les travaux de M Blondel el de H Duméry sont 
particulièrement féconds sur ce point C'est même la question de fond du travail de О 
Bimwenyi Kweshi, Pertinence et originalité du langage religieux les données du problème. 
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domaine de la métaphysique et au nihilisme dans celui de l'anthropologie. 
Au niveau du champ épistémologique, la crise se manifeste, en Afrique 
aujourd'hui, sous forme de critiques diverses et disparates des concepts, des 
systèmes d'intelligibilité, des syntaxes logiques et des argumentations scientifi-
ques. Ces critiques portent sur la disproportion des modèles scientifiques con-
struits face à l'ordre réel de l'humain en ses réseaux multiples de relations, dont 
il prétend rendre compte. Dans ce qui suit, nous ferons l'inventaire des diverses 
réceptions critiques des modèles dominants, qu'il est permis de comprendre non 
seulement comme des signes de la disponibilité logique95 de l'esprit humain, 
mais aussi comme autant d'expressions de la résistance africaine à la réduction 
technologique.96 
La biologie moléculaire et la micro-physique 
Une première manifestation de cette résistance se donne dans la réception de 
l'essor de la biologie moléculaire et de la micro-physique.97 
L'essor de la biologie moléculaire a permis le remaniement des grilles habituelles 
de spécification de la nature biologique. Selon A. Diop, elle a fait basculer les 
frontières entre les concepts de genre, de règne et d'espèce usuellement utilisés 
comme unités opératoires de la description et de la discrimination des êtres 
vivants au niveau cellulaire. Les expériences de laboratoire ont montré que ces 
Mémoire (inédit) de licence en théologie, Faculté de Théologie, Université Catholique de 
Louvain, 1973. C'est autour de ce présupposé méthodologique que se construisent les 
travaux d'un M.D Chenu, d'un Τ Tshibangu ou d'un A. Ngindu Mushete pour ne citer que 
quelques exemples connus. Voir M.D. Chenu, La Parole de Dieu, I La foi dans l'intelli­
gence, Paris, éd. Cerf, 1964; Id., La Parole de Dieu, IL L'évangile dans le temps, Paris, éd. 
Cerf, 1964; Τ Tshibangu, Théologie positive et théologie spéculative, oc; Id., La théologie 
comme science au XXe siècle, Kinshasa, éd Presses Universitaires du Zaïre, 1980; A 
Ngindu Mushete, Le problème de la connaissance religieuse d'après Lucien Laberthonmère, 
Kinshasa, éd. Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1978. Les travaux de la 
collection Recherches Africaines de Théologie participe de manière inégale de ce présupposé 
méthodologique Pour corroborer ce point de vue, voir V.Y. Mudimbc, "Regard sur l'église 
catholique au Zaïre", in: Cahiers des Religions Africaines, vol 14, 1980, n. 27-28, 80-81 
94 Voir G. Balandier, Le détour, o.e., 7, V. Neckebrouck, L'Afrique noire et la crise religieuse 
de l'Occident, Tabora, T.M P. Book Department, 1970, M Foucault, Les mots et les choses, 
Paris, éd. Gallimard, 1966 
95 Le concept est de A. Diop, Civilisation ou barbarie, o.e., 473. 
96 Sur les modalités culturelles et historiques de la résistance africaine à la réduction et la 
répression, voir J. Ki-Zerbo, "De la nature brute à une humanité libérée", in. J. Ki-Zerbo (dir.). 
Histoire générale de l'Afrique, l. Méthodologie et préhistoire africaine, Pans, éd Jeune 
Afrique, Stock, Unesco, 1980, 784; V.Y Mudimbe, L'odeur du père, o.e.. 53, F Eboussi 
Boulaga, Christianisme sans fétiche, o.c , 60-83. 
97 Nous suivrons sur ces questions A. Diop, Civilisation ou barbarie, о с , 465-477 Voir aussi 
L.S Senghor, Négritude. A humanism of the twenthieth century, a с ; W. Cartey and M Kilson, 
The Africa reader. Independent Africa, N.Y., ed. Ventage Books, 1970, 179-192. 
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concepts sont inadéquats. Il y a là de quoi modifier profondément nos habitu-
des de pensée concernant, notamment, les notions d'identité et d'authenticité 
biologique et de leur manipulations idéologiques, politiques et racistes.99 
Le progrès de la physique quantique a contribué à l'assainissement de l'architec-
ture lexicale et syntaxique du discours scientifique. Il a, en particulier, imposé la 
notion de totalité, - de field, d'unité indivise de l'univers dans sa totalité100 -
comme un concept théorique opératoire, donc comme une clé épistémologique 
pour la description du phénomène humain dans ses composantes physiques et 
culturelles. 
Le poids polémique de ce concept est immense. Il remet en question les catégo-
ries formelles et philosophiques pourtant classiques, comme celle de substance, 
d'observateur et de causalité. À ce propos, D Chidester a noté que la substance 
n'apparaît désormais que dans un champ de relations de forces, que les perspecti-
ves subjectives des observateurs affectent les phénomènes observés, et que la 
causalité se pense comme un modèle discontinu d'interactions quantiques (quan-
tum leaps).101 
Si le concept de tradition a des connotations avec la catégorie scientifique de 
causalité, comme nous le croyons, le nouvel esprit épistémologique suggère qu'il 
faut la comprendre davantage comme une tâche que comme un préalable à toute 
entreprise du savoir. 
La notion d'unité indivise dans sa totalité remplace désormais les logiques 
dualistes, telle que la logique anstotéhco-lhomiste du tiers-exclu, basées sur des 
contraires logiques, tels que matière/vide102 et fini/infini.103 Désormais la di-
98 Voir A Diop, Civilisation ou barbarie, о с , 460 "Devant l'hybndalion de la cellule animale 
et de la cellule végétale ( ) c'est une nouvelle essence, un nouvel être biologique vivant, qui 
est ainsi créé, en laboratoire, et ce succès montre que la barrière d'espèce, de genre ou de 
règne n'existe pas dans la nature au niveau cellulaire les cellules du règne animal ne 
sécrètent pas des anticorps qui rejettent les cellules du règne végétal, il y a fusion des deux 
règnes pour donner naissance à un nouvel être zoo végétal capable de se reproduire et de se 
multiplier " 
99 Sur les idéologies nationalistes africaines et leur critique, voir J M Eia, Le cri de l'homme 
africain Questions aux chrétiens et aux églises d'Afrique, Pans, éd Karthala, 1980, 145-166 
100 Voir D Chidester, "Michel Foucault and the study of religion", in Religious Studies Review, 
vol 12, 1986, 5, Ρ Major-Poctzl, Michel Foucauh's archaeology of western culture. Chapel 
Hill, ed University of North Carolina Press, 1983, A Diop, Civilisation ou barbarie, oc , 
459, Β Verhaegen, Introduction a l'histoire immédiate Essai de méthodologie qualitative, 
Gembloux, éd J Duculot, 1974, 48 50 
101 Voir D Chidester, "Michel Foucault and Ihe study of religion", a с , 5 Selon A Diop, "la 
mécanique quantique est en passe de nier la causalité physique locale de la physique classique 
pour admettre la possibilité d'interaction instantanées à l'échelle des dimensions de l'univers" 
(A Diop, Civilisation ou barbarie, о с , 472) 
102 La micro-physique a établi le fait de la plénitude de la matière Selon elle, le vide absolu 
n'existe pas Ce concept est donc inadéquat pour l'explication des fibres physiques et astro 
82 
versité dynamique de l'univers physique est appréhendée et expliquée à l'aide de 
logiques trivalentes, polyvalentes et modales.104 Cette mutation implique que 
l'utilisation du concept de rupture dans l'analyse historique pose un sérieux 
problème théorique.105 
Limites de systèmes théoriques 
La résistance africaine se manifeste aussi dans la réflexion sur les limites des 
systèmes théoriques du structuralisme, de l'herméneutique et de la phénoménolo-
gie ou la dialectique hégélienne106, ceux-là même qui se recommandent comme 
des clés nécessaires à la compréhension de l'identité humaine. Ces systèmes se 
proposent de sectionner et, à l'occasion, de recomposer les figures économiques, 
politiques, écologiques et culturelles figées de la vie humaine 
J. Fabian a stigmatisé les limites de l'approche différentielle (ou componentielle) 
propre à la linguistique et à l'analyse structurale, et située à la lisière de l'hermé-
neutique.107 D'après lui, "pareille approche est ( ) incapable de traiter les élé-
ments d'une idéologie où la fonction du langage est, d'abord, articulation et 
communication".108 L'application de la méthode de l'analyse componentielle, 
poursuit J. Fabian, ne conduit pas à une compréhension intrinsèque de la culture. 
Cette méthode est simplement une des techniques qui permet de passer d'une 
approche formelle vers la vérité du système de croyances du langage. Mais même 
ici, elle n'est opératoire que jusqu'à un certain niveau. Le formalisme différentiel 
s'évanouit devant les exigences d'articulation et de communication des formes 
fondamentales de la finilude humaine, de leur émergence, de leur délimitation et 
de leur spécification dans l'histoire. Dès lors, il ne peut servir d'unique ou 
privilégiée grille de lecture du social, de l'éthique, de l'esthétique, et du vrai. 
En vérité, estime V.Y. Mudimbe, "le courant structuraliste en ethnologie tente, par 
l'écart qu'il entend établir par rapport à l'Occident, d'être le reflet d'un regard 
respectueux de la différence et, à ce titre, d'étudier les sociétés différentes pour 
elles-mêmes et en elles-mêmes Et pourtant, là encore, le problème de fond reste 
celui du rapport de la culture occidentale aux autres cultures Et, méthodologique-
ment, comme le relevait A. Abdel Malek, l'on peut affirmer que le raffinement, 
acquis depuis un siècle, des moyens d'analyse ne change pas la nature même de 
l'analyse entreprise: au temps des lumières comme de nos jours Celle-ci ressortit 
psychotoniques du noeud humain 
103 Le contraire "fini/infini" se déplace semanliquemenl du continu spatio-temporel a une 
connotation qui exprime l'indécision, le doute dans le champ physique particulièrement 
dynamique 
104 Τ Tshibangu, Théologie positive et théologie spéculative, о с (le partie) 
105 Voir M Foucault, L'archéologie du savoir. Pans, éd Gallimard, 1969, 31-32 
106 Selon la nomenclature de H Mauner, Philosophie de l'Afrique noire, о с, 25-26 
107 Ρ Ricoeur, "Contribution d'une reflexion sur le langage à une théologie de la parole", in 
Exégèse et herméneutique, Pans, éd Seuil, 1971, 308 
108 J Fabian, Jamaa, о с , 122-123 Nous traduisons 
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à la volonté d'universalisme, au postulat de réductibilité immédiate de tous les 
phénomènes sociaux à une même grille".109 Comme telles, ces sciences ne sont 
pas "des marchandises destinées à l'exportation dans les tropiques, même après 
tropicalisation, en vue d'indigénisation".110 
Tel est aussi, selon certains critiques africains, le destin de la phénoménologie 
hégélienne appliquée à l'Afrique. On aime à souligner que Hegel n'a pas été 
capable de comprendre l'histoire militante et politique africaine. "Si l'on croit 
Hegel", écrit Tshiamalenga Ntumba, "l'histoire universelle est aussi l'histoire de 
l'avènement de la liberté. Toujours selon Hegel, la civilisation indochinoise est 
celle de la liberté d'un seul (dictateur) contre tous, la civilisation gréco-romaine, 
celle de la liberté de quelques uns contre tous, la civilisation germanique ou 
prussienne, celle de la liberté de tous et d'un chacun. Bien entendu, l'Afrique noire 
n'a aucune place sous le soleil hégélien".111 De son côté, le philosophe nigérien 
Abiola Irele voit dans la dialectique hégélienne "la déclaration la plus éloquente 
de Γ auto-affirmation européenne à rencontre des autres races".112 La philosophie 
hégélienne de l'histoire n'est rien de plus qu'une célébration de l'esprit européen 
"En excluant l'Afrique totalement du devenir historique de l'esprit", estime Abiola 
Irele, "Hegel place l'Afrique à l'opposé de l'être, comme son antithèse idéale et 
spirituelle. La logique de la philosophie hégélienne de l'histoire est partie prenante 
aussi bien de son attachement à la dialectique que de son symbolisme suggéré par 
l'opposition de la race blanche et de la race noire".113 
Ceci dit, il sied de noter que le réemploi de la méthode phénoménologique ne 
conduit pas nécessairement à l'ethnocentrisme et à la réduction culturelle et 
anthropologique. Par l'insertion de ce qu'elle est supposée exclure (la conscience 
africaine), cette méthode peut mener à un authentique savoir africain. Dans ce 
sens, F. Eboussi Boulaga est un héritier de la dialectique hégélienne qu'il trans-
pose afncainement en la suspendant justement à la dialectique de l'histoire 
militante africaine.114 
Dans leur réception de l'herméneutique, en particulier de la sémantique réaliste de 
109 V Y Mudimbe, L'odeur du père, о с , 56, Id , "La culture", a с , 348 
110 O Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africam, о с , 442 
111 Tshiamalenga Ntumba, "Editorial", in Philosophie et droits de l'homme Actes de la Sème 
semaine philosophique de Kinshasa, du 26 avril au 1er mai 1981, Kinshasa, éd Faculté de 
Théologie Catholique de Kinshasa, 1982, 7 
112 Abiola Irele, "Introduction", a с , 11. Nous traduisons 
113 Ibidem. Voir T. Tshibangu, "Problématique d'une pensée religieuse africaine", in· Cahiers des 
Religions Africaines, vol. 2, 1968, η 3, 11-21. 
114 Voir Nkombe Oleko et A J Smet, "Panorama de la philosophie africaine contemporaine", 
a.c, 264 Selon E Mveng, la dialectique hégélienne ne peut servir d'universel logique à la 
compréhension du réel (E Mveng, "Récents développements de la théologie africaine", a с , 
141) 
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Ρ Ricoeur, les spécialistes africains soulignent que ce système théorique réduit les 
réalités culturelles afncaines et leur compréhension En faisant de la similitude 
diachromsante construite, donc formelle, le repère de la position (philosophique) 
de la civilisation africaine sur la carte philosophique du monde, Ρ Ricoeur ne 
donne à cette civilisation qu'une valeur instrumentale dans la sédimentation de la 
mémoire philosophique occidentale En effet, Ρ Ricoeur écrit "C'est pour 
élucider celte sédimentation de notre mémoire culturelle que nous pouvons 
recourir à des documents portants sur des civilisations qui n'appartiennent pas à 
cette mémoire - civilisation africaine, australienne, asiatique, etc et qui sont bien 
souvent des civilisations contemporaines, mais la similitude objective que l'ethno-
logie découvre entre elles et notre propre passé nous autorise à user de la connais-
sance de ces civilisations pour diagnostiquer notre propre passé aboli ou enfoui 
dans l'oubli, c'est uniquement en vertu de leur valeur de diagnostic par rapport à 
notre mémoire que nous invoquerons le témoignage de l'ethnologie sur les 
conduites et la conscience de la faute" 115 
Au gré des Africains, cette herméneutique est réductrice Sa lecture diachromsante 
de la synchronie afncaine cede, sous la forme du formalisme méthodologique, à 
la séduction de l'ethnocentnsme (que nous appelons chronocentnsme) occidental 
au masque philosophique " 6 Selon Tshiamalenga, Paul Ricoeur est conscient de 
cette limite (culturelle), mais semble la minimiser lorsqu'il s'agit de la civilisation 
africaine À la suite de la vieille génération d'ethnologues (est-elle vraiment 
vieille7), Ricoeur considère que la civilisation africaine coïncide avec le passé 
occidental tel que celui-ci est "aboli ou enfoui dans l'oubli" "Ce serait un préjugé 
philosophique", estime Tshiamalenga, "de croire à une théorie de sédimentation 
qui ferait de la civilisation africaine la couche inférieure tandis que la civilisation 
judéo-chrétienne représenterait la couche supéneure (Elle) ne saurait prétendre à 
une validité philosophique universelle On peut (la) croire, mais on ne peut (la) 
démontrer ni par le moyen de la raison ni par le moyen de l'histoire" "7 
III.2.3 Conclusions et prolongements 
Il y a donc cnse crise des concepts, crise des syntaxes logiques, crise des 
systèmes scientifiques et philosophiques Cette cnse de la science est consécutive 
au déplacement de sa plate-forme topographique et à la démultiplication des 
instances critiques qui cherchent a établir de nouvelles unités et régulantes 
discursives "8 Cette cnse constitue un temps de punfication et de discernement 
115 Ρ Ricoeur, Philosophie de la volonte Fimtude et culpabilité II La symbolique du mal. Pans, 
éd Aubier, I960, 54 
116 Voir A Diop, Nations nègres et culture, oc, 13 23, O Bimwenyi Kweshi, Discours 
théologique négro africain oc 93 184 
117 Tshiamalenga Ntumba, "La philosophie de la faute dans la tradition luba in Cahiers des 
Religions Africaines, vol 8, 1974, η 16, 168 169 
118 Le terme est de M Foucault, L archéologie du savoir, о с, 56 
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Révision périphérique de la rationalité scientifique 
La notion d'identité biologique et raciale figée pose une barrière à la compréhen-
sion de soi et forme une menace pour la réalisation de la personne humaine. Les 
concepts de totalité, d'unité indivise dans sa totalité remettent en question la 
signification traditionnelle de ceux de substance, d'observateur et de causalité, 
ainsi que la validité des logiques dualistes. Même les catégories de Γ inconscient, 
mieux des possibilités inconscientes selon C. Lévi-Strauss119, et du devant Dieu 
de la sémantique réaliste120, ne peuvent plus servir d'universel logique à partir 
duquel le beau, le vrai et le bien, bref la vie se donnent à penser. 
Les systèmes structuraliste (en ethnologie), herméneutique et phénoménologique 
(hégélienne) n'ont pas su faire droit aux réalités culturelles africaines. Face aux 
contradictions existentielles de l'Afrique noire, le structuralisme, la phénoménolo-
gie et l'herméneutique s'évanouissent. Les imposer comme points de départ 
nécessaires des lectures et techniques sociales africaines relève de la violence 
épistémologique, les adopter docilement de la force conditionnante.121 
Le dénouement de cette crise de la science postule l'insertion, dans l'architecture 
scientifique,122 du présupposé éthique et métaphysique de la personne humaine, 
de son corps, de sa terre, et de sa communauté. Les études africaines sur l'episte-
mologie et les logiques montrent que tout savoir n'est tel qu'en contexte de 
communication et d'échange123, de rencontre et de libération. Elles conduisent 
à penser la pratique scientifique à l'intérieur du cercle de structure reflexive124, 
au sein de la structure dynamique125 du sujet connaissant qui l'adosse à l'inéluc-
table inhérence historique.126 Le savoir n'est tel que comme modalité transitive 
et structurante de l'identité de la personne humaine au sein d'une histoire terrestre 
sans doute dynamique, mais aussi inhospitalière et hostile. 
L'authenticité de la science se mesure dès lors à son efficience et à son utilité 
personnelles et pratiques. Ce qui n'est pas disqualifier sa fonction archilectonique 
d'articulation, de cohérence spéculative et syntaxique. Cependant, celle-ci paraît 
intérieure à sa tâche de communication et d'échange au sein d'une société. De 
119 С Lévi-Strauss, Anthropologie structurale. Pans, éd Pion, 1974, 37ss 
120 Ρ Ricoeur, La symbolique du mal, oc ,54 
121 V.Y Mudimbe, Entre les eaux Dieu, un prêtre, la révolution. Pans, éd Présence Africaine, 
1973, 35 
122 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с , 173-187 
123 "On ne parle pas seul", écrit O Bimwenyi Kweshi, "on ne se salue pas soi-même Même la 
pensée ne devient vraiment pensée que partagée, que pensée à plusieurs" (O Bimwenyi 
Kweshi, Discours théologique négro-africain, о с , 489) Voir Nkombe Oleko, Métaphore et 
métonymie dans le symboles parémtologiques L'tntersubjectivité dans les proverbes tétela, 
Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1979 
124 H. Todt, "La méthodologie de la coopération interdisciplinaire", a с , 15-30 
125 J F Lonergan, Pour une méthode en théologie, Montréal-Pans, éd Fides et Cerf, 1978, 10 
126 Voir Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'homme", a с , 98-102 
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sorte que la connaissance la plus formellement épanouie est celle qui contribue le 
plus efficacement à l'épanouissement de la rencontre, du dialogue, de la commu-
nication entre locuteurs, et qui exprime le mieux l'identité de chacun sur la carte 
du monde et au sein des rapports sociaux dissymétriques de production et 
d'échange. La crise des lectures et techniques sociales africaines débouche sur 
l'interrogation sur la destinée et l'identité humaine, et sur les perspectives de la 
réconciliation de l'homme avec lui-même et le monde. 
Du coup, la fonction subjective (métonymique) n'est plus retenue en contexte 
africain comme principe ultime d'intelligibilité de la rectitude et de la vérité de la 
pensée.127 Les nouvelles perspectives scientifiques tentent de circonscrire le 
subjectivisme méthodologique à l'intérieur d'un univers anthropologique. Cette 
contextualisation est ressentie comme antidote à la dérive subjectiviste qui, 
comme l'on sait, a conduit à l'atomisation des systèmes.128 
L'identité africaine 
Le dynamisme de l'histoire et la mutation constante qui affecte l'identité de la 
personne humaine permettent une prise de position à l'égard du problème souvent 
agité en Afrique de l'identité africaine. 
À la lumière du paradigme de la pratique et de la nouvelle configuration scientifi-
que, l'identité africaine ne peut être confondue ni avec une originalité pure, 
totalement indépendante et immuable, ni avec un noyau éthico-mythique129, ni 
non plus avec le régime écologique, institutionnel, doctrinal qui a naguère servi 
à la communication et à la détermination de la vie. Elle est à comprendre comme 
127 Entendez M Hebga "Guidés par le sens commun, nous avons évité le subjectivisme et ses 
conséquences désastreuses, d'autant plus que notre patrimoine culturel formait un bloc indivisible 
de ventés sociales, morales, juridiques et religieuses Nous ne disposions d'un terrain de pure 
spéculation où essayer des théories fantaisistes" (M Hebga, "Plaidoyer pour des logiques 
africaines", in Recherches et Débats, 1958, η 24,110 cité par Τ Tshibangu, "Vers une théologie 
de couleur africaine", in Revue du Clergé Africain, t 15, 1960, η 4, 338, Τ Tshibangu, Le 
propos d'une théologie africaine, Kinshasa, éd Presses Universitaires du Zaïre, 1974, 24 
128 Cette atomisalion, écrit Tshiamalenga Ntumba, "semble suggérer qu'aucun langage scientifi-
que n'est, à proprement parler, un langage descriptif du réel, mais qu'ils sont tous, à des 
degrés divers, des modèles théoriques, construits par la liberté créatrice du mathématicien, du 
logicien et du physicien en vue de "dominer" la relation de l'homme avec le formel el/ou le 
réel Ces langages ne disent pas ce qu'est le réel Ils me servent à opérer plus ou moins 
efficacement sur le réel Ils constituent Ma vue du réel, telle que cette vue peut devenir 
objective, ι e , intersubjective" (Tshiamalenga Ntumba, "Qu'est-ce que la philosophie 
afncaine r ' , in· La philosophie africaine, о с , 35-36) L'auteur fait ici référence aux travaux 
de la physique contemporaine et d'epistemologie scientifique, notamment à E Charon, La 
crise actuelle de la physique, Genève, éd Kister, 1966; К R Kopper, The logic of scientific 
discovery, London, ed Hutchinson and Co , 7th ed , 1974 
129 Τ Nkéramihigo, "La création culturelle et inculturalion en Afrique", in M Gilbert с a , 
Inculturation et sagesse des nations, Rome, éd Centre Cultures et Religions, Université 
Grégorienne, 1984, 50 
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un processus par lequel les hommes et femmes africains infléchissent les détermi-
nismes biophysiques, sociaux, culturels et métaphysiques, et réalisent l'unification 
de leur personne et du monde. L'identité africaine est comme suspendue à la 
dialectique de l'authenticité qui est, au total, le devenir monde de la personnalité 
humaine dans le contexte économique, social et culturel africain. Elle est comme 
le gîte de l'anticipation du désir d'auto-détermination, d'émancipation par la 
parole, par le sexe, par le travail, par la politique, en tant que procédures que se 
donne le sujet africain en mal de satisfaction, et aussi comme champ de ses 
incessantes déterminations et métamorphoses. L'identité de la personne humaine 
est toujours en déplacement, inscrite qu'elle est au sein des rapports sociaux de 
production dynamiques et des cultures dissymétriques qui les portent. 
C'est donc une chimère dangereuse, une hallucination de schizophrène130, une 
fixation arbitraire et violente de la quête identitaire que de la figer dans un 
masque131 ou un fétiche quelconque, déguisé en tribalisme, apartheid, despotis-
me, traités d'amitié, aide au développement, sécunté nationale, ces connotations 
polyphoniques de la modernité.132 Il serait également naif de la réduire aux 
rhétoriques de la perte de soi, comme les entendent quelques-uns133 ou de la 
concevoir comme une nature biologique, psychologique, sentimentale pétri-
fiée,134 ou encore comme un attribut, en forme de sujet, qui ferait de l'Africain 
une qualité, un prédicat qu'il se doit absolument de réaliser. Le concept de nature 
pure et pétrifiée est impropre à l'identification de l'identité humaine. 
Le modèle de l'action ainsi que les nouvelles perspectives scientifiques permettent 
de penser les dimensions de l'identité humaine comme détours d'une exigence 
d'indétermination et de dénotation d'un lieu. Même la recherche biologique 
contemporaine permet de penser que la nature humaine n'advient qu'en osmose 
constante avec les mutations régulières des conditions matérielles et/ou expéri-
mentales de son existence.135 On peut dire avec Franlz Fanon: "Il ne faut pas 
essayer de fixer l'homme, puisque son destin est d'être lâché. La densité de 
l'histoire ne détermine aucun de mes actes. Je suis mon propre fondement. Et 
c'est en dépassant la donnée historique, instrumentale que j'introduis le cycle de 
ma liberté".136 On le voit. La référence de la pratique est paradigmatique et 
130 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с, 210 
131 Au sens de F Fanon, Peau noire, masques blancs. Pans, éd Seuil, 1952 
132 Von "Déclaration finale", in' Libération ou adaptation9 La théologie africaine s'interroge 
Le colloque d'Accra, Pans, éd L'Harmattan, 1979, 225-226 
133 Voir V.Y. Mudimbe, "Pouvoir culturel de l'Occident et chnslianisme", ac ,63. 
134 Voir A Césaire, Discours sur le colonialisme, cité par O Bimwenyi Kweshi, Discours 
théologique négro-afrtcain, о с, 256, A Diop, Civilisation ou barbarie, о с, 458, С 
Souffrant, Une négritude socialiste Religion et développement chez J Roumain, J S Alexis 
et L Hughes, Pans, éd L'Harmallan, 1978, 151-171 
135 A Diop, Civilisation ou barbarie, о с , 458 
136 F Fanon, Peau noire, masques blancs, oc, 187 
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d'une fécondité épistémologique certaine. Elle sert de diagnostic à la compréhen-
sion de la fonction éthique de la science en tant que jeu spéci Fique de l'action 
humaine. 
Aussi, pour être parente du faire, le savoir doit remplir au moins trois conditions 
primaires de tout acte sensé: - assurer l'exigence d'indétermination de l'action 
humaine et de la dénotation topographique de sa particularité; - être opération 
structurante de cette exigence; - attester ses propres limites et l'irréductibilité de 
son objet (humain) exigé par la reconnaissance de la distance généalogique et 
communicative réciproque entre sujets et objets. 
Science et désir 
On comprend dès lors que les lectures et techniques sociales africaines, pour être 
oeuvre humaine et scientifique, doivent s'inscrire dans la densité de l'acte et en 
être la répétition-acte, "une modalité prospective (...) en sa stratégie présente et 
future"137, ou, encore, une des modalités de la conscience historique marquée 
des déterminations du contexte périphérique. Les sciences et techniques sociales 
ne sont humaines et scientifiques que dans leur rôle primaire et thérapeutique de 
la révélation de l'homme à lui-même; c'est-à-dire à ses exigences de transcen-
dance, de sens et d'éthique138, bref de salut, de libération qu'il s'offre par le 
détour de l'analyse et de la conjonction positives et opératoires139 des forces 
biophysiques réelles (sa particularité, le corps, la couleur)140, construites (lan-
gues, art, musique, science et technologie141) et idéales (ses religions142) qui 
constituent son environnement et que reprend et transpose son intériorité, sa 
subjectivité. 
Selon les critiques africains, l'enceinte de ce détour se nomme désir. C'est dire 
que le désir est l'antériorité et l'honzon esthétiques, éthiques et métaphysiques de 
ce détour qui est aussi une ruse, une reprise.143 Il s'agit, selon une sentence de 
F. Eboussi Boulaga: "(du) désir d'attester une humanité contestée ou en danger et 
celui d'être par et pour soi-même, par l'articulation de l'avoir et du faire, selon un 
ordre qui exclut la violence et l'arbitraire".144 Bien plus, en Afrique périphén-
137 P L Assolili et G Raulel, Maixisme et théorie critique, Pans, éd Payot, 1978, 26 
138 Voir O Bimwcnyi Kweshi, Discours théologique négro-afncain, о с , 360-363 
139 Voir Τ Tshibangu, "Le développement et ses divers niveaux", in Philosophie et libération, 
oc, 18-19 
140 F. Eboussi Boulaga, La crise du munlu, о с ,9 
141 Voir Art religieux africain, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1982 
Aussi les festivals de Dakar (1966) et de Lagos 
142 Voir L'Afrique et ses formes de vie spirituelle, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique 
de Kinshasa, 1981 
143 Voir V Y Mudimbe, L'odeur du père, oc, 203, Id , "Libération d'une parole africaine Notes 
sur quelques limites du discours scienti fique", in Philosophie et libération, о с , 59 
144 F Eboussi Boulaga, La crise du munlu, о с , 7 
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que, ce désir s'épanouit sur la place publique de l'histoire mondiale, en forme 
d'émergence145 vigoureuse et violente146, d'irruption147, de surgissement148 
sans procuration d'une irréductible existence singulière que les théories et les 
techniques scientifiques modernes réprimaient et réifiaient.149 Car, en effet, 
répétons-le, "à la suite d'une révolution copernicienne, l'Afrique a connu l'idée 
neuve de tourner autour d'elle-même, d'être pour elle-même. Auparavant unifiée 
de l'extérieur dans une commune subordination, champ désarticulé d'intérêts 
rivaux, objets des plans de la convoitise ou de la générosité des autres, elle a 
émergé soudain comme un projet pour elle-même, un champ d'initiatives pour ses 
habitants, l'espace de leur être-chez-soi dans le monde. Le surgissement d'un 
nous-sujet africain est le phénomène humain majeur de ce siècle en son second 
versant, du moins pour nous".150 
Émergence et libération 
Cette émergence démasque l'idéologie de l'unité de la temporalité sociale afri-
caine et révèle celle-ci dans sa venté dissymétrique 151 Cette émergence a 
comme explosé devant la pesanteur de la descendance"2, devenue le phénomène 
majeur de l'histoncisation des hommes en Afrique et le principe d'intelligibilité 
de la temporalité sociale. С Souffrant fait bien de le noter- "A l'encontre de 
l'universalisme et de l'unitansme (de la négritude raciale), (la négritude socialiste) 
souligne les particularismes, l'homme noir n'est pas un bloc monolithe Au cours 
145 Voir à titre d'exemple O Bimwenyi Kweshi, "L'émergence À l'aurore du christianisme 
africain", a с , 195-203 
146 V Y Mudimbe, L'odeur du père, о с , 203, Buakasa Tulli Kia Mpansu, "Les sciences de 
l'Occident", ас , 314 
147 Voir Mercy Amba Oduyoye, "Reflections from a Third World women's perspective 
Women's experience and liberation theologies", in V Fabclla & S Torres (eds ), Irruption 
of the Third World, о с , 245-246, 'The irruption оГ the Third World Challenge to theology", 
in Bulletin de Théologie Africaine, vol 4, 1982, η 8, 284-298 
148 F Eboussi Boulaga, "Pour une catholicité africaine (Étapes et organisation)", in Pour un 
Concile Africain Bulletin Périodique, Pans, éd Présence Africaine, 1978, 121 
149 Voir Idem, 36-41 La même remarque vaut mutatis mutandis pour le materialisme dialectique 
de К Marx et la théologie dialectique de К Barth, devenus services culturels efficaces d'une 
conscience sociale d'une part et d'une conscience religieuse (christianisme) d'autre part Ils 
glissent dangereusement de la reduction méthodologique à la violence et à la reificalion 
théoriques et empiriques de la structure écologique, culturelle et anthropologique des univers 
'lointains' Voir sur ce point A Piens, "The place of non-christian religions and cultures in 
the evolution of Third World theology", in V Fabella & S Torres (ed ), Irruption of the 
Third World Challenge to theology, о с , 117-120, О Bimwenyi Kweshi, Discours théologi-
que négro-africain, о с , 86-104, 342-344, A Cabrai, Unité et lutte, I L'arme de la théorie, 
oc, 314 
150 F Eboussi Boulaga, "Pour une catholicité africaine", a с , 121-122 
151 G Balandier, Anthropo-logiques, Pans, éd Líbrame Générale Française, 1985, 8-12 
152 Sur la fécondité theonque et sociologique de ce pnncipe, voir G Balandier, Anthropologie 
politique, о с , 60-91 
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d'une longue marche, il s'est différencié, au hasard des implantations géographi-
ques et des croisements culturels ( ) Mais surtout, l'homme noir s'est différencié 
socialement II s'est disloqué en bourgeois et prolétaires Et puisqu'il y a antago-
nisme social dans le monde noir, il doit y avoir lutte des classes" 153 
Cette surface, économiquement, politiquement et culturellement dissymétrique, est 
ambivalente Par sa puissance d'intégration contraignante, elle masque, dénature 
et émacie le désir d'autonomie et d'authenticité, et empêche celui-ci de devenir un 
projet agissant en Afrique Par son ambiguïté, elle est nche de promesse de la 
repose du désir et du beau nsque de sa libération et de son épanouissement dans 
le parler, l'être, le faire et le sentir de l'africain d'aujourd'hui, ainsi que de la 
possibilité de bouleversements et de remaniements complets de l'ordre technologi-
que impératif et normatif de son dévoilement 
De fait, c'est dans l'intimation différenciellement impériale du centre normatif que 
la périphérie perçoit les intervalles et les interstices de la lézarde de l'impenum 
totalitaire du centre et la possibilité de son propre pouvoir II faut entendre que 
l'ustensile humain (la périphérie)154, au sein d'une temporalité dissymétri-
que155, n'est pas une réalité vide, figée ou pétrifié II est irréductible, situé et 
dynamique 156 
Dès lors, la conjonction du centre et de la pénphéne, incompatibles et antagoni-
ques, au sein d'un même univers économique, socio-politique et culturel, ne 
débouche pas que sur la reddition de celle-ci aux charmes des ruines de ce temps 
réducteur et necrologue Elle est, sans aucun doute, l'occasion d'une crise, d'un 
écart qui peut être le creuset du doute, du soupçon157 et du souci opératoire 158 
Ceux-ci sont, comme l'on sait, le bosquet d'initiation de l'irruption du désir 
d'authenticité, d'une volonté de venté en mal d'attestation totale de ses virtualités 
économiques, socio-politiques et culturelles 
Inversion culturelle 
La crise s'offre ici comme matrice matérielle a partir de laquelle la conscience 
culturelle périphérique devient possible C'est F Fanon qui le disait aux écrivains 
et artistes noirs "Il ne suffit donc pas", afirmait-il, "de se déprendre en accumu-
lant les proclamations ou les dénégations II ne suffit pas de rejoindre le peuple 
153 С Souffrant, Une négritude socialiste oc 157 
154 Voir J Ki Zerbo, "De l'Afrique ustensile a l'Afrique partenaire", a с 42 55 
155 Voir G Balandier, Sociologie actuelle de l Afrique noire Dynamique sociale en Afrique 
centrale, Pans, ed Presses Universilaires de France, 4e ed , 1982, 3 38 
156 V Y Mudimbe, L odeur du père oc 53 
157 A Diop a, lui aussi, fait remarquer que la mutation dans le champ epistemologique advient 
par l'introduction dans le raisonnement logique d'un troisième terme, a savoir celui du doute, 
du soupçon considère désormais comme un concept scientifique opératoire Voir A Diop, 
Civilisation ou barbarie, о с , 459 
158 Τ Tshibangu, "Existence humaine et spiritualité , in L Afrique et ses formes de vie spiri 
tuelle, oc , 2 6 
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dans le passé où il n'est plus mais dans le mouvement bousculé qu'il vient 
d'ébaucher et à partir duquel subitement tout doit être mis en question. C'est dans 
ce lieu de déséquilibre occulte où se tient le peuple qu'il faut que nous nous 
portions, car, n'en doutons point, c'est là que se givre son âme et que s'illuminent 
sa perception et sa respiration".15' 
Cette vague de fond est ardemment militante et subversive. C'est, comme dirait 
M. Foucault, "une culture (qui) se décalant insensiblement des ordres empiriques 
qui lui sont prescrits par ses codes primaires, instaurant une première distance par 
rapport à eux, leur fait perdre leur transparence initiale, cesse de se laisser 
passivement traverser par eux, se déprend de leurs pouvoirs immédiats et invisi-
bles, se libère assez pour constater que ces ordres ne sont peut-être ni les seuls 
possibles ni les meilleurs; de sorte qu'elle se trouve devant le fait brut qu'il y a 
au-dessous de ces ordres spontanés, des choses qui sont en elles-mêmes ordonna-
bles, qui appartiennent à un certain ordre muet, bref qu'il y a de l'ordre".160 La 
nouvelle présence au monde peut donc bouleverser et remanier de fond en comble 
le palier impératif et normatif de l'identité, de l'unité africaine et de la temporalité 
nationale en situation de dépendance. L'inversion culturelle peut s'épanouir ainsi 
en une autre humanité, en un autre humanisme, bref un autre style de vie, une 
autre convivance avec soi, avec sa nature biophysique, avec le social et avec 
l'Improbable.161 
La géographie humaine du nouvel humanisme retient tous les territoires, encore hété-
rogènes, des paralytiques du monde, des muets et des damnés de la terre qui trouvent 
dans les espaces écologiques et les procédures économiques, politiques et culturel-
les qu'ils abritent et qui les cernent, davantage les sites inauthentiques d'historicisa-
tion de leur identité humaine que l'étoffe rayonnante de leur "sourire dans un 
monde morose", que les "grains d'une espérance crucifiée mais indomptable".162 
Dans ce contexte, l'autonomie culturelle163 devient la clé et Y episteme'6* de 
tout langage théorique et empirique périphérique qui s'élabore selon les exigences 
159 F Fanon, Les damnés de la tetre. Pans, éd La Découverte, 1985, 165 Nous soulignons 
160 M Foucault, Les mots et les choses, о с , 12 
161 Voir G Balandier, Le détour, о с , 17, A Cabrai, Unité et lutte, I, L'arme de la théorie, о с , 
319-320 
162 O Bimwcnyi Kweshi, "Déplacements À l'ongine de l'Association Oecuménique des Théolo-
giens du Tiers-Monde", in Bulletin de Théologie Africaine, vol 2, 1980, η 3, 41 
163 Voir V Y Mudimbe, "Libération d'une parole africaine", a с , 55-59, Id , "Pouvoir cullurel 
de l'Occident et christianisme", a с, 82-87, Elungu Pene Elungu, "La libération africaine et 
le problème de la philosophie", in Philosophie et libération, о с , 33-42, Buaka Tulu Kia 
Mpansu, "Les sciences de l'Occident", a c, 295-318 
164 L''episteme désigne, selon D Chidester, à la suite de M Foucault, "un ensemble de relations 
qui unissent à une période donnée les pratiques discursives qui engendrent des figures 
épistémologiques, des sciences et d'éventuels systèmes formalisés" (D Chidester, "Michel 
Foucault and the study of religion", a с , 3) 
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du paradigme de l'action sensée. Elle se donne comme le sol immunologique 
"d'une nouvelle pratique susceptible de promouvoir, par les canaux d'un nouveau 
mode du savoir, de nouvelles normes d'une volonté africaine de vente qui, 
révisant l'ordre du discours, ferait éclater les systèmes d'exclusion et de contrôle 
dans lesquels le jeune Guadéloupéen, à l'instar de tous les colonisés, est en-
fermé".165 
La reprise scientifique africaine 
L'historicisation effective de la libération du désir et de la pratique dialectique 
d'authenticité n'advient qu'à l'horizon sans cesse fuyant d'une confrontation et 
d'une critique fondamentale aussi positives que spéculatives166, qui permettent 
d'apprivoiser et de domestiquer un univers inhospitalier et hostile, et de le 
suspendre aux intérêts, à la science, à la technologie et à l'univers axiologique 
périphériques.167 
Ici, la reprise scientifique périphérique de l'univers moderne profite d'expériences 
analogues, faites en Orient et en Occident, au Nord et au Sud, de dévoilement de 
l'idole moderne et de son manteau de la mort169, et de déconstruction de ses 
allégories esthétiques, éthiques et métaphysiques169, scientifiques et techni-
ques.170 Elle est davantage solidaire de l'histoire africaine de la liberté, de sa 
165 V Y Mudimbe, L'odeur du père, о с , 46 
166 Voir Τ Tshibangu, "Le développement et ses divers niveaux", a с , 18-19 
167 Idem, 18, Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'Occident", a с , 311 
168 Voir "Vivre la théologie dans un monde divisé", in Bulletin de Théologie Africaine, vol 5, 
1983, η 9, 134-135 On y trouvera les figures de libération bio-écologique, institutionnelle et 
culturelle, en Oncnl et en Occident, au Nord et au Sud 
169 Notamment l'expérience asiatique en matière d'éthique et plus précisément de la revolution 
morale qui fait de la pauvreté volontaire, la voie royale d'accès a l'humanité Voir A Piens, 
"Monastic poverty in the asían setting", in Dialogue, vol 7, 1980, η 3, 104-118, Id , "The 
place of non christian religions", а с , 113-139, Id , "Une théologie de la libération dans les 
églises d'Asie", in Liaisons Internationales, 1986, η 46, 2-11/21-26 En Afrique, sur la 
même problématique, A Tévoédjré, Poverty, wealth of nations, Oxford, 1978 
170 Sur le plan strictement scientifique, les travaux de relativisation du langage scientifique 
reconduisent l'espoir de 'lâcher' l'homme, sa subjectivité, de murs et de menottes artificiels 
qui le confinent au 'silence' et à la 'mort' En Occident, les travaux de M Foucault sont sur 
ce point exemplaires, voir D Chidesler, "Michel Foucault and the study of religion", α с En 
Afrique, on trouvera les échantillons de celle remise en question epislémologique dans E 
Mveng, "Récents développements de la théologie africaine", a с , 140 Le point de vue de 
l'Amérique Latine est repris par F Hinkelammert, The ideological weapons of death A 
theological critique of capitalism, Maryknoll, New York, ed Orbis Books, 1986, Ρ Richard 
e a , The idols of death and the God of life, oc Ce point de vue latino-américain passe à côté 
de l'univers du mal en Afrique noire et en Asie Sur la reprise des sciences et techniques 
thérapeutiques africaines et asiatiques (l'apiculture en Chine par exemple), voir, pour ce qui 
est de 1'Afnque, Masamba Ma Mpolo, La libération des envoûtés, Yaoundé, 1975, Id , 
"Witchcraft and dreams analysis Perspectives in afnean pastoral psychology", in A Ngindu 
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volonté de vérité en quête d'expression. Elle est, autrement dit, solidaire de 
l'histoire africaine du refus de la domination, de la descendance arbitraire et de 
l'aliénation. Elle est l'histoire de la recherche patiente et latente de l'authenticité, 
de l'autonomie culturelle dans laquelle se logent aujourd'hui les projets de l'art et 
des musées africains, des sciences, des philosophies et des théologies africai-
nes.171 C'est de l'enceinte de cette histoire qu'elle acquiert sa vérité, son iden-
tité, son authenticité. 
Cette histoire militante africaine est comme tout entière suspendue à une éthique, 
à une conscience axiologique, à une mutation de la conscience172 qui est l'anti-
dote africaine au matérialisme et à l'individualisme philosophiques et empiri-
ques.173 
Il y a plus. Sous ce rapport, il est "de très haut intérêt", comme l'exprime 
Buakasa Tulu Kia Mpansu, "surtout en cas de doute ou d'hésitation devant un 
problème, théorique ou pratique, de suivre comme critère de discernement et de 
décision, seulement les intérêts des masses du pays".17'' Bien plus, les authenti-
ques scientifiques se recruteront parmi les révolutionnaires, étant entendu que ce 
sont ceux qui sont rangés du côté des masses, de leur histoire militante et de leur 
plate-forme axiologique, et qu'ils ont l'attention tournée vers les problèmes des 
masses, et vers leur langage.175 
Le lieu de l'activité scientifique 
L'inhérence périphénquement située devient alors le lieu d'une productivité 
conceptuelle et théorique qui lève les faux scandales objectivistes et subjectivis-
tes176 des explications charismatique, fonctionnelle, psycho-formelle et histonco-
Mushete (dir), La mission de l'église aujourd'hui, Kinshasa, 1985, 165 211, Buakasa Tulu 
Kia Mpansu, "La science de l'Occident", a с , 312 
171 V Y Mudimbe, "Pouvoir culturel de l'Occident et christianisme", a с , 83, Buakasa Tulu Kia 
Mpansu, "Les sciences de l'Occident", a с , 313, Art religieux africain, о с 
172 Comme l'entend G Gusdorf qui fait référence à l'exigence actuelle dans le devenir de la 
'rénovation spirituelle' d'une culture (49), au 'renouvellement de la conscience culturelle' 
(51), à 'la mutation de la conscience de soi qui change la Figure de la réalité humaine' (52) 
"Constante de culture, le romantisme apparaît comme une catégone transhislonque, irradiant 
l'histoire culturelle dans l'ensemble de son devenir II ne s'agit pas d'une mode littéraire qui 
aurait régné dans la première partie du XIXe siècle ( ) Fonction de l'existence, de la création 
et de l'interprétation, le romantisme serait donc une manière de s'affirmer en esprit sur la 
terre des hommes, en donnant sens au monde et à soi-même selon l'exigence de certaines 
valeurs" (G Gusdorf, Les sciences humaines et la pensée occidentale, IX Fondement du 
savoir romantique, Pans, éd Payot, 1982, 54-55) 
173 O Bimwcnyi Kweshi, Discours théologique négro-africain, о с , 342-353 
174 Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'Occident", a с , 314 
175 Voir Ibidem 
176 Sur ces scandales épislémologiques, un ouvrage intéressant, В Verhaegen, introduction à 
l'histoire immédiate Essai de méthodologie qualitative, Gembloux, éd J Duculot, 1974 
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matérialiste1 , en conjuguant, dans une totalité en marche, l'objet (les forma-
tions biophysiques, sociales et culturelles, bref l'histoire) et l'agent (le scientifi-
que, le révolutionnaire). Le sujet et l'objet de cette productivité deviennent, pour 
utiliser une expression de F Eboussi Boulaga, des sujets du "devenir (du sens), 
d'une liberté raisonnable, de son avènement au travers de la négation qu'elle subit 
et de son affirmation dans la projection d'un ordre propre, cohérent avec elle-
même comme essence devenue et encore à venir" 178 
Autrement dit, l'inhérence au sens, mieux l'écoute179 de ses formes180 légiti-
mes et authentiques dans l'histoire militante africaine, permet au scientifique 
africain engagé de mettre à jour les clivages humain, naturel, socio-politique et 
idéologique qui s'offrent - arbitrairement et au nom du pouvoir, - comme les 
lieux immédiats du sens, comme des chemins obligés de la liberté et de la 
libération Son engagement historique fait de lui ou elle comme un segment 
constitutif et un microcosme de la nature et des formations sociales qui sont 
l'objet de sa recherche Sous ce regard on peut même dire qu'il ou elle est le sens 
énigmatique qui se cherche, qui se libère, par le savoir et la technique, des 
mécanismes physiques, biologiques et culturels de sa servitude 
On ne le dira jamais assez L'élaboration d'une epistemologie opératoire en 
matière de développement qui soit, selon le voeu de Τ Tshibangu, "une position 
globale devant régir l'attitude et la conduite de l'homme et de la collectivité"181, 
requiert l'engagement et l'inhérence du scientifique aux intérêts, situés dans la vie 
pratique des larges masses populaires 182 
III.3 Intelligence sociale et inversion culturelle 
Introduction 
Le discours scientifique est enraciné dans les intérêts de son temps, dans le déve-
loppement des formes productives et dans la dynamique des rapports sociaux de 
production183 qui sont, dans une société divisée et dissymétrique, en même 
temps des procédures de contrôle et de délimitation de la parole et de la liberté, 
177 Sur cette typologie de réseaux d'explication scientifique, voir Buakasa Tulu Kia Mpansu, 
"Les sciences de l'homme", a с , 97-98 Le prédicat "chansmatique" nous est inspire par le 
travail de J Fabian, Jamaa, oc, 119 124 
178 F Eboussi Boulaga, La crise du munlu, о с , 223-224 
179 Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'homme", a с , 101 
180 Selon les deux sens qu'en donne F Eboussi Boulaga, La crise du munlu, о с ,22 
181 Τ Tshibangu, "Développement et ses divers niveaux", a с , 19 
182 Voir Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'homme", a с , 101 
183 Voir A Cabrai, Unité et lutte, I, L'arme de la théorie Pans, éd François Maspero, 1975, 
356 
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de raréfaction des sujets parlants184 et, en fin de compte, de déclenchement de 
l'histoire militante I85 
Cet enracinement de la science suspend celle-ci à l'histoncité comme à son 
pnncipe d'intelligibilité Elle est à comprendre moins comme discipline scolaire 
que comme superstructure en cnse face aux réalités toujours changeantes, dont 
elle tente d'isoler les segments et de les recueillir en de nouvelles identités Cette 
cnse provoque en Afrique des mises en place très nettes à propos de la science de 
l'Occident qu'actualisent docilement les lectures et techniques sociales africaines 
contemporaines 
Au niveau épistémologique, la réduction de la particularité de l'Afrique noire, 
profonde et majoritaire, est le lieu privilégié d'une interrogation critique de 
l'utilité et la venté du savoir social, dans ses dimensions aussi bien techniques 
que théonques Un regard pénphénque découvre que ce savoir est, dans sa cnse 
actuelle, solidaire des modes (topographiques, sociologiques et politiques) propres 
aux sociétés, groupes et individus, qui doivent leur cohérence histonque et leur 
prospénté maténelle à l'exploitation et au sous-développement des vastes masses 
populaires Cette immersion sociale fait que l'utilité des lectures et techniques 
sociales africaines se présente comme un service du mode de production de la 
pauvreté, au bénéfice de la démultiplication du capital maténel et symbolique de 
l'ordre technologique et de l'homogénéité de son pouvoir autontaire 
La réduction, on le sait, est sociologique et anthropologique et, par ce fait, épisté-
mologique, car les oeuvres de l'espnt sont des dimensions histonques constituti-
ves de l'unification objective et de l'inténonsation de la conscience du sujet 
humain Le savoir afncain réducteur apparaît, dès lors, comme un ensemble de 
gnlles techniques et conceptuelles de violation de l'unité et de l'autonomie 
biophysique et culturelle des individus et des peuples pénphénques 
Dans ce contexte, la pauvreté et la mort en milieu pénphénque se dévoilent 
comme des expressions de la servitude et de la captivité de la responsabilité et 
autonomie épistémologique des populations pénphénques Cependant, cette 
servitude n'est pas totale Dans son appétit éthique comme dans son désir noéti-
que, l'inténonté des populations pénphénques est per se hétérogène à toute 
séquestration dans le déterminisme (techno-)logique De ce fait, la présence du 
sujet pénphénque apparaît comme une zone de rupture (une intersection) dans la 
cohérence logique des lectures et techniques sociales, et dans la continuité 
homogène de l'ordre qu'elles actualisent Cette rupture est fondamentale Elle est 
comme le gîte non seulement de la cnse des paradigmes idéologiques de l'ordre 
dominant, mais aussi, et surtout, de l'émergence d'un nouveau sujet histonque et 
184 Voir V Y Mudimbe, "Pouvoir culturel de 1 Occident et christianisme', a с 57 Id L odeur 
du père, о с , 39 42 
185 Voir G Balandier Anthropologie politique о с , 26 Id Sociologie actuelle de l Afrique 
noire, о с, 3 38 
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de l'élaboration de la ressemblance épistémologique de sa propre intériorisation. 
Telle est la thèse que nous nous proposons d'expliciter. 
III.3.1 Intersection et initiative culturelle 
La promotion périphérique d'une intelligence sociale particulière trouve dans les 
paradigmes logiques déterministes de l'ordre technologique, un des milieux 
constitutifs de son enracinement polémique et de son articulation architectonique. 
On Га sans doute remarqué. L'ordre technologique africain ne s'épuise pas dans 
un pragmatisme de mauvais aloi qui se constitue, au bénéfice de son mode de 
production et de la continuité de son pouvoir, des paradigmes, des grilles concep-
tuelles et techniques permettant l'arrangement des territoires, la hiérarchisation des 
hommes, la disciplination de leur corps, de leur intelligence et de leur parole, et 
la création de nouvelles valeurs. 
Certes, les paradigmes de l'inconscient psycho-social186, de la liberté bour-
geoise187 et du Dieu onto-théologique188 circulent et fonctionnent dans les 
lectures et dans les techniques sociales africaines comme des grilles d'assouvisse-
ment et de vérification du désir ou de l'angoisse noétique de l'intelligence 
périphérique, et comme des dimensions constitutives de la perception et de 
l'expression, dites correctes, de la misère écologique, sociale et culturelle périphé-
rique. Cependant, du coté périphérique de l'histoire de la pensée, l'unidimension-
nalité logique de ces paradigmes apparaît comme une servitude de la volonté et 
une captivité et capitulation de l'intelligence et de leur auto-détermination. Cette 
servitude ne conduit donc pas nécessairement au désastre de la volonté et à la 
démission de l'intelligence dans les contraintes des déterminismes conceptuels et 
syntaxiques des lectures et techniques sociales africaines. Elle peut être l'occasion 
d'une inquiétude thérapeutique dont la fécondité peut engendrer la folie189, plus 
exactement l'éveil de l'intelligence à son autonomie critique. 
C'est que la folie n'est pas ici un cas clinique. Elle marque une manière de 
désaccord des masses africaines, confrontées à l'hostilité de la nature et des autres 
hommes, avec les canons logiques dont la ratio est abolition de la tradition et 
répression de manières périphériques particulières de prise de dislance face à la 
nature et à l'ordre. Ce désaccord n'est pas que agression émotionnelle ou volonta-
riste de ces paradigmes logiques unidimensionnels; il est davantage indication de 
la pratique périphérique de la faculté critique de l'intelligence humaine. La 
186 Voir du point de vue critique, V.Y Mudimbe, L'autre face du royaume, о с , Id , L'odeur du 
père, o.e. 
187 Voir F. Eboussi Boulaga, La crise du muntu, o.e. 
188 Voir О Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain. о с , 433-443; F Eboussi 
Boulaga, Christianisme sans fétiche, A Ngindu Mushete, Le problème de la connaissance 
religieuse d'après Lucien Laberthonmère, о с 
189 V.Y. Mudimbe, "La culture", a с , 352-353 
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critique, on le sait, est cette propriété qu'a l'intelligence d'être fondée sur l'hypo-
thèse de sa propre ruine, de se libérer des déterminismes unidimensionnels de 
l'inconscient psycho-social, de la liberté bourgeoise et de l'Etant Maximum qui 
lui sont constitutifs 
L'inhérence critique de l'intelligence en milieu périphérique est de facto un 
intervalle190 dans l'équilibre lexicologique et la pertinence syntaxique des lectu-
res et techniques sociales africaines Elle est une crise qui les précipite pour ainsi 
dire dans la contingence de l'histoire, et les révèle comme des faits sociaux, non 
tellement comme des sciences, mais plutôt comme des matériaux pour une 
science. Cette crise invite à comprendre que les disciplines scientifiques tradition-
nelles relèvent d'habitudes mentales191 dont il faut se défaire péniblement mais 
sûrement La pensée de la crise en fait des matériaux pour l'édification des 
connaissances théoriques et empiriques qui permettent la réconciliation de 
l'homme avec lui-même 
Il y a plus Cette zone médiane est épistémologiquement signifiante En effet, 
"c'est là", comme l'écrit le critique zaïrois V Y Mudimbe, "que rampe ( ) ce 
que nous appelons le désir" 192 Plus précisément, cette zone s'offre comme le 
lieu de surgissement d'un sujet historique jusque là marginal, en quête de con-
struction de la ressemblance écologique, sociale et culturelle de sa différence 
anthropologique Cette région, faut-il le rappeler, est fondamentale C'est là, pour 
reprendre M Foucault, qu'une culture se déprend des pouvoirs immédiats et 
invisibles de ses codes pnmaires, et se libère assez pour découvrir qu'il y a, "au-
dessous de ces ordres spontanés, des choses qui sont en elles-mêmes ordonnables, 
qui appartiennent à un certain ordre muet, bref qu'il y a de l'ordre" 193 
Dans l'univers homogène des déterminismes idéologiques, le nouvel ordre muet, 
menu et fondamental, est un territoire d'irruption de l'autonomie, de l'autodéter-
mination du sujet humain périphérique et de l'éveil de son intelligence à l'initia-
tive culturelle Si le désenchantement dénote, négativement, la rupture différen-
tielle avec les grilles grammaticales et le lexique conceptuel des lectures et 
techniques sociales africaines194, elle est, positivement, au service d'une option 
radicale pour l'aventure et l'incertitude aux fins d'une adéquate recherche lexico-
graphique et syntaxique, comme voie d'initiation à la production d'une science 
qui s'intégrerait à la complexité véritable des formations sociales périphériques 
africaines et les assumerait, non plus comme calques de l'histoire et des expé-
riences bourgeoises, mais en leur spécificité culturelle et historique 195 
190 Voir V Y Mudimbe, "Liberation d'une parole africaine" a с , 59 
191 Voir A Diop, Civilisation ou barbarie, о с , 457ss 
192 Ibidem 
193 M Foucault, Les mots et les choses oc , 12 
194 Voir V Y Mudimbe, L'odeur du père, oc 57 
195 Voir Id , "La culture ', a с , 349 
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Pareille inversion culturelle ne peut se fonder que sur l'histoire de la crise de 
pertinence des concepts et des syntaxes des lectures et techniques sociales 
africaines. Elle est, au bénéfice de cette inhérence historique, inscrite dans le 
déplacement de la position géopolitique des populations périphériques sur la carte 
du monde, et de la perception qu'elles ont d'elles-mêmes, de la nature humaine, 
de la communauté, de l'éthique. Bref, l'inversion de l'intelligence sociale s'enra-
cine dans une éthique de la nature, mieux du corps, de la communauté et de 
l'individu, donc dans un naturalisme et dans un humanisme. 
III.3.2 Restitution épistémologique de l'inversion culturelle 
L'inversion épistémologique en milieu périphérique se profile, à la faveur de cette 
inhérence historique, comme l'indication de l'hétérogénéité irréductible, de 
l'autonomie de l'intelligence humaine, inséparable de la volonté ascétique d'une 
société juste. Autrement dit, l'inversion épistémologique se définit anthropologi-
quement comme le point dynamique de convergence de l'autonomie et de la 
liberté du sujet humain et de la création responsable d'une société juste. 
Éveil du sujet périphérique 
Cette opération ne peut se comprendre, même dans sa spontanéité, que resituée 
dans l'éveil du sujet périphérique à une conscience nouvelle de sa nature, c'est-à-
dire à une vision périphérique du devenir corporel et historique de la personne 
humaine sur le continent noir. C'est dire que la question scientifique en Afrique 
noire est inséparable de celle de l'humanification continentale de l'être de 
l'homme dans le contexte de l'ordre technologique de la pauvreté anthropologi-
que.196 La question scientifique est présente là où les majorités périphériques 
prennent conscience que l'être-humain qu'elles ont à être n'est pas donné, déjà 
constitué, mais est à faire, parce que l'homme est l'avenir de l'homme.197 
Opter pour une telle anthropologie n'est pas faire violence à la nature du sujet 
humain; c'est faire droit à la disponibilité intrinsèque à sa volonté et de son 
intelligence198, à l'extase révélante de sa particularité et de celle des autres: 
hommes ou nature, Dieu ou créature. Celte disponibilité du sujet humain est une 
faculté, une vertu active de la destinée corporelle et historique du sujet humain, 
là même où elle se reçoit de l'amour et de la générosité des autres.199 
196 Dans ce sens, on dirait volontiers que les sciences africaines non seulement impliquent, mais 
sont au total une métaphysique Voir V Y. Mudimbc, "Libération d'une parole africaine", a c, 
59. 
197 Nous paraphrasons Y.Y Mudimbe, L'autre face du royaume, oc, 136 
198 Voir sur ce point F. Northrop, "Introduction", in· W Heisenberg, Physics and philosophy The 
revolution in modern science, New York, ed Harper & Brothers Publishers, 1958, 1-26, O. 
Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africam, о с , 357, A Diop, Civilisation ou 
barbarie, o.e., 473. 
199 Dans ce contexte, l'exercice autonome de l'intelligence permet, pour l'actuation historique du 
désir de bonheur du sujet humain, de désintégrer, de dévoiler l'unidimensionnalité de la 
particularité réifiante des autres 
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On se souviendra que la différence singulière des autres n'est pas toujours 
innocente et peut mener à une réconciliation immédiate du sujet humain et 
d'autrui qui nie la réciprocité dans l'amour et la générosité. Une telle réconcilia-
tion immédiate est reinante et fait violence à la structure extatique du désir du 
bonheur. Dans ce contexte, l'exercice autonome de l'intelligence permet de 
dévoiler et de corriger (désintégrer) la particularité reinante de soi et d'autrui. 
Pour ce faire, nous dit M.D. Chenu, l'intelligence est obligée de décomposer, de 
diviser le réel.200 Analyse et composition deviennent ainsi pour l'intelligence 
disponible, des articulations de sa libération de l'enchaînement de la différence 
déterministe de ces partenaires humains et naturels. Ainsi comprise, la disponibi-
lité est l'assiette temporelle de l'accomplissement du devenir corporel et histori-
que de l'être humain. 
L'épanouissement historique de l'être humain est donc solidaire de l'inversion des 
déterminismes conceptuels et syntaxiques contraignants, opérée par une intelligence 
lucide et autonome. Cette inversion épistémologique postule l'autonomie de l'intel-
ligence qui est la condition de possibilité de l'accomplissement de l'angoisse exis-
tentielle du sujet, de l'objectivalion corporelle et historique de son intériorité, de 
sa liberté, de la fraternité sociale et cosmique, et, si besoin en est, de sa libération. 
La corporalité 
À la lumière de cette autonomie de l'intelligence, la nature, conceptuelle com-
prise, est une composante intrinsèque de la corporalité de la personne humaine. 
Comme corps, la nature humaine se montre comme la surface d'irruption de 
l'intensité, de l'intériorité du sujet humain.201 Sa position géographique, pour-
rait-on dire, est, à la faveur de cette irruption, l'axe de cohésion et de récapitula-
tion dans et au bénéfice de la vie de la personne humaine, de tous les êtres 
physiques et cosmiques. Le corps apparaît ainsi comme une charnière de la 
communication et de la cohabitation des êtres naturels pourtant différents et 
autonomes. Il est au fondement de la formation du tissu personnel, social et 
cosmique, et donc de la cohésion de la société et de la cohérence de la civilisation 
et de l'histoire humaine202, là même où société et civilisation jouissent de leur 
propre objectivité qui, elle, se traduit dans l'établissement des rapports juridiques 
de justice, de droits et de devoirs. 
200 "Mon intelligence est obligée", écrit M D Chenu, "de décomposer, de diviser le réel, je 
raisonne, le règne exclusif el même principal de l'intuilion n'élant pas pour ici-bas" (M D 
Chenu, La foi dans l'intelligence, о с ,17) Analyse et composition deviennent pour l'intelli­
gence disponible, plastique du sujet humain, des médiations, des conjonctions, des articula-
tions de sa libération de l'enchaînement de la différence déterministe de ces partenaires 
humains et naturels. Aussi le devenir corporel et historique de l'être humain trouve dans la 
tradition biophysique, sociale el culturelle de la 'disponibilité', de l'autonomie de l'intelli-
gence, l'assiette temporelle de son accomplissement 
201 Voir M.D Chenu, L'évangile dans le temps, о с , 428 
202 Voir sur ce point С Buhan el E Kange Essiben, La mystique du corps Jalons pour une 
anthropologie du corps, Paris, éd L'Harmattan, 1979, 217ss 
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La nature biophysique, sociale et culturelle n'a de sens qu'en référence à l'unifi-
cation objective, histonque de l'inténonté, de la vie du sujet humain Elle n'est 
donc pas, dans la marche libératrice, l'écho ou le masque d'un destin, qu'on le 
nomme Dieu, Nature, Idée ou Raison Elle est moins encore la chute et la prison 
de l'inténonté extatique de la personne humaine Elle en est, au contraire, une 
dimension indicative et articulatoire, le lieu homogène de son insertion dans le 
monde, là même où elle agit sous sa propre gouverne et selon les exigences de 
son autonomie Ainsi que l'écnt M D Chenu, "les causalités de la nature, y 
compns les causalités maténelles, composent l'histoire, dans la cohérence d'un 
temps où Yextensio animi, entendez la conjonction de la subjectivité, donne 
consistance à la mutabilité du devenir, à la réalité physique des instants II n'y a 
pas", opine Chenu, "d'hiatus infranchissable entre l'histoire naturelle et l'histoire 
humaine Sans que soient effacées les discontinuités ontologiques, l'histoire de 
l'homme, l'histoire de l'esprit embraye sur l'histoire de la nature" 203 
Cette objectivation histonque est une exigence intrinsèque du sujet humain Et 
pour être personnelle, elle implique un engagement autonome de la volonté et une 
initiative de l'intelligence humaine L'accomplissement histonque de l'être humain 
de l'homme requiert constitutivement la responsabilité histonque et l'inversion 
culturelle, là même où il se reçoit généreusement et gratuitement d'autrui 
C'est là la loi élémentaire de l'amour fécond Celui-ci est une relation qui, par son 
indétermination même, exclut tout enchaînement de la volonté et toute catastrophe 
de l'intelligence204 Dans la générosité gratuite de l'amour, l'exaltation responsa-
ble et lucide de soi passe par la réception de la différence bienfaisante des autres, 
c'est-à-dire par le sacnfice et la mort dans son egoïsme somatique et (psychologi-
que, dans son avance histonque, une mort qui est, comme paradoxalement, le 
ferment, le mystère d'un engagement gratuit pour l'exaltation plénière de l'autre, 
devenu l'allié, le partenaire dont la mienne, comme en tout amour, dépend 205 
On a dit avec raison qu'en Afnque, l'amour est le moteur de l'histoire206, car sa 
générosité gratuite est une source vive d'un engagement lucide et désintéressé au 
service de son pays et de ses frères 207 
Inversion épistémologique 
Il faut entendre que l'inhérence de la volonté et de l'intelligence à la promotion 
histonque de l'être humain de l'homme, s'atteste dans une présence lucide208, 
203 M D Chenu, L'évangile dans le temps, о с , 433 434 
204 Voir O Bimwyenyi Kweshi, Discours theologique negro africain, о с , 390 
205 Voir M D Chenu, L'éveil de la conscience dans la civilisation médiévale, Montreal Pans, 
1969, 34-36 
206 Voir E Mveng, L Afrique dans l'église Parole d'un croyant Pans, éd L'Harmattan, 1985, 17 
207 Voir A Ngindu Mushele, "Authenticity and chnstianity in Zaire", in E Fashole-Luke e a 
(eds ), Christianity m independant Africa, London, ed Rex Collings, 1978, 238 
208 Voir Ibidem 
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c'est-à-dire dans une inversion épistémologique des paradigmes hermétiques 
qui font du devenir corporel et historique de la vie des majorités humaines 
périphériques, un pur conformisme aux dogmatismes conceptuels et syntaxiques 
des lectures et techniques sociales africaines Le destin épistémologique du 
devenir corporel et historique des masses populaires ne réside pas dans le confor-
misme à l'inconscient psychosocial, la liberté bourgeoise, ou le Dieu onto-
théologique, pour ne citer que quelques concept-clés de leurs lexiques et syntaxes 
contraignants II est tout entier subordonné à la construction autonome des 
données écologiques, sociales et culturelles qui rendent compte de Γ individuation 
historique, de la personnalisation épanouie de l'homme en milieu périphérique, 
inséparable de l'avènement d'une société juste210 
Le retranchement de l'intelligence individuelle et collective de leur enchaînement 
dans les paradigmes idéologiques de l'inconscient psychosocial, de la liberté 
bourgeoise, et du Dieu onto-théologique, renvoie donc a l'hétérogénéité et 
l'autonomie irréductibles de l'inténonté et de la conscience de la personne 
humaine, comme à la source vive de la génération de sa volonté, de son intelli-
gence, intelligence sociale comprise 
L'initiative épistémologique est pour l'homme une nécessité vitale Elle est, en 
conséquence, considérée comme un droit inalienable dont la personne humaine ne 
peut être usurpée sans, du même coup, porter atteinte à son unité, à son actuation 
familiale, ethmque, communautaire, cosmique, voire biophysique, et la soumettre 
à la pauvreté et à la mort L'individuation corporelle, familiale, communautaire et 
historique du sujet humain est un appel pathétique à l'intelligence, à son initiative 
épistémologique Elle ne peut advenir par procuration ou par le culte du devoir, 
m dans un état de sujétion Ce que O Bimwenyi Kweshi dit de la théologie vaut 
également pour l'initiative épistémologique en Afnque "On ne peut", affirme 
Bimwenyi Kweshi, "se contenter de répéter mécaniquement les formules de pnère 
ou des thèses de théologie émises par d'autres, fussent-ils les auteurs sacrés ( ) 
La compréhension effectuée par autrui ne nous dispense pas d'effectuer la nôtre 
L'espnt n'est pas une cire molle qui recevrait passivement l'empreinte d'idées 
toutes faites II ne comprend que ce qu'il incorpore à sa pensée II ne saisit le 
divers d'un donné multiple qu'en l'unifiant à sa manière " Et d'ajouter opportuné-
ment "Il ne s'agit pas là de cultiver les différences" 2" En fait, pour les criti-
ques africains, initiative épistémologique et liberté dans la cité sont un même fait 
et un même problème fondamental212 L'intelligence sociale en Afnque noire est 
une option éminemment politique213, entendue comme instance définissante de 
209 VOIT V Y Mudimbe, L odeur du père, о с , 57 
210 Voir Id , L'autre face du royaume о с , 136 
211 О Bimwenyi Kweshi, Discours ihéologique negro africain, о с , 392 
212 Voir A Ngindu Mushele, "Simon Kimbangu et le kimbanguisme' in Cahiers des Religions 
Africaines, vol 6, 1972, η 11, 32 
213 V Y Mudimbe, L odeur du père, oc 57 
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l'indépendance, de l'autonomie du sujet humain214, de la libre unification écolo-
gique, sociale et historique de la personne humaine, et de la construction d'une 
société juste 
Science et inhérence sociale périphérique 
L'inhérence sociale de la science est paradigmatique Elle montre notamment que 
l'intelligence sociale ne se réduit pas à la vérification correcte de concepts et de 
paradigmes réputés scientifiques "Le savoir", dit V Y Mudimbe, "n'est pas une 
objectivité susceptible d'être acquise par une pratique aveugle de quelques recettes 
puisées dans quelques manuels de méthodologie ou dans des références incondi-
tionnelles à quelques pensées générales développées par les grands hommes de 
science"215 Se limiter à un tel savoir, c'est renoncer à la science et se résigner 
à leur intimidation et dogmatisme Ce serait une dévotion irresponsable au nte du 
nécessaire logique, une mort de la responsabilité théorique Ce serait la captivité 
de la disponibilité critique, de l'autonomie créatrice de l'intelligence humaine 
Puisque la disponibilité de l'intelligence est rébellion à la capitulation, il convient 
de la situer dans un univers axiologique périphérique dont le social et le politique 
sont des dimensions fiables Le jugement scientifique prend racine dans un 
jugement axiologique216, dans l'exigence d'objectivité de la subjectivité du sujet 
humain217 
La disponibilité de l'intelligence devient, ainsi, la plate-forme de la résistance a 
l'objectivisme normatif des lectures et techniques sociales africaines et à leur 
prétendue universalité et nécessité logique Le savoir ne peut se concevoir que 
dans son immersion dans le processus d'unification historique de la particularité 
extatique du sujet humain, dans des attestations périphériques de l'autonomie 
culturelle de l'Afrique contemporaine La génération et la conjonction historiques 
de l'alténté de la personne humaine est même, aux dires de V Y Mudimbe, "la 
seule norme qui puisse permettre une caracténsation des traditions, ou plus 
simplement de l'histoire des peuples" 218 La scientificité d'un discours scientifi-
que social réside, à la faveur de sa cohérence logique, dans l'articulation des 
espérances des populations périphériques et de leurs existences historiques, de leur 
liberté et de leur fraternité dans une société juste "C'est dans le contexte con-
cret," écrit encore V Y Mudimbe, "à partir de la singularité d'une situation et 
d'une expérience ( ) que nous pouvons élaborer une pratique scientifique, 
pratique idéologique surgie des méandres d'une formation sociale déterminée et 
214 Voir F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с , 225 226 
215 V Y Mudimbe, L'autre face du royaume, oc 126 
216 Voir L Goldmann, Marxisme et sciences humaines. Pans, 1970 131 132, cité par V Y 
Mudimbe, L'autre face du royaume, oc 15 
217 Voir M D Chenu, L éveil de la conscience dans la civilisation médiévale, о с , 41-45 
218 V Y Mudimbe, L odeur du père, oc, 194 
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dont la visée est d'y retourner pour réaménager sans cesse les conditions pour la 
naissance de l'homme et la promotion d'une société juste "219 
C'est dire que l'intelligence sociale, pour être scientifique en Afnque noire, ne peut 
faire l'économie de l'usurpation de l'autonomie du sujet humain dans les enchaîne-
ments tnbahstes, sexistes, racistes, classistes, paternalistes, et dans la mutilation 
de ses dimensions biologiques que disent aujourd'hui la faim, la maladie, l'ignoran-
ce, ni de la pollution de ses composantes physiques que dénote l'exploitation 
intensive des ressources de la terre et du sous-sol, ni de la distorsion de ses 
dimensions sociales qui récapitule aujourd'hui la désagrégation du tissu social 
Universalité 
Dans ce contexte, comme l'écrit F Eboussi Boulaga, "éliminer les guerres, la 
famine, maîtriser l'explosion démographique, vaincre la pauvreté, arrêter le 
gaspillage des ressources et la destruction des équilibres naturels, lâcher l'homme 
en son jaillissement pluriel et donner à tous les chances de s'accomplir à leur 
mesure, sont aujourd'hui les éléments d'un langage universel" 22° 
Il est ici nécessaire d'insister sur le fait que l'universalité de l'intelligence sociale 
n'est pas une réalité déjà constituée, à laquelle le subjectif, l'intellectuel, le 
corporel, l'écologique, le social et l'histonque n'auraient qu'à s'intégrer Elle est 
la propriété intrinsèque d'une pratique libérante, c'est-à-dire d'une pratique qui 
unifie l'ethnicité de la personne humaine dans une organisation sociale où les 
forces productives et les rapports sociaux sont les cadres opérationnels de la 
détermination de l'unité des individus et des peuples, et de Γ individuation 
historique de leur liberté, en héritage de la vie contre la mort221 
Ainsi, l'intelligence sociale, pour être universelle dans ses concepts-clés comme 
dans ses syntaxes, est soumise à la distance histonque et culturelle222 Elle est, 
note fort à propos F Eboussi Boulaga, subordonnée à l'ascétisme du provi-
soire223, c'est-à-dire à la loi du silence et de la mort224 La mort et le silence 
sont ici, comme paradoxalement, des propriétés actives de l'intelligence humaine, 
dont l'adéquation et la disponibilité a l'alténté éthique et métaphysique de la 
personne humaine, à son unification corporelle et histonque, la retranche du 
chosisme225, du déterminisme ou de l'objectivisme226 contraignants de con-
219 Voir Id , L autre face du royaume, о с , 136 
220 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu, о с , 227-228 
221 Voir V Y Mudimbe, L autre face du royaume, oc, 136, F Eboussi Boulaga, La crise du 
muntu, oc, 229 230 
222 Voir O Bimwcnyi Kweshi, "Avènement d'une nouvelle proximité de l'Improbable", a с , 111 
223 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu о с 235 
224 Idem, 236 
225 Voir A Ngindu Mushete, Le problème de la connaissance religieuse d après Lucien 
Laberthonnière, Kinshasa, ed Faculte de Theologie Catholique de Kinshasa, 1978 156 
226 Voir M D Chenu, L éveil de la conscience dans la civilisation médiévale, о с , 52 
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cepts et de syntaxes phénoménologiques, sociologiques et psychologiques. Les 
techniques et les lectures sociales africaines sont partie prenante d'un ordre 
sursitaire qui repose, pour utiliser des expressions du même auteur, "sur le pacte 
qui lie à la vie et à la mort, qui fait entrer le désistement de soi, le sacrifice de 
soi et l'absence dans le circuit de l'échange et de la communication, comme ce 
sur quoi se détachent et s'articulent la possession, la présence et les oeuvres".227 
Conclusion 
La crise actuelle des lectures et techniques sociales africaines n'est pas que le fait 
de la distance historique et culturelle de leurs concepts-clé face à l'ordre de la 
pauvreté et de la mort des majorités périphériques. Elle est, au bénéfice de cette 
distance historique et culturelle, expression de l'irréductibilité du sujet humain, 
comme du fait social en général, au déterminisme contraignant des paradigmes 
idéalistes et réalistes. Cette irréductibilité n'est rien d'autre, du point de vue 
anthropologique, que la dénotation de l'autonomie constitutive de l'intériorité 
humaine, de sa volonté et de son intelligence, dont l'exigence d'objectivation 
historique est résistance à son aliénation et à son étranglement dans des nécessités 
logiques ou chronocentriques. 
Cette autonomie, comme on le verra, est théologiquement importante. Son 
incidence théologique requiert qu'on la considère moins comme une indépendance 
pure ou un donné, que comme une capacité, une aptitude de la volonté et de 
l'intelligence, donc de la conscience humaine en quête d'assouvissement de son 
angoisse, de son drame anthropologique, éthique et métaphysique. Cet assouvisse-
ment, pour être personnel, - là même où il est don généreux et gratuit, dirons-
nous, de Dieu et du Christ -, implique constitutivement un rôle déterminant de la 
volonté et un engagement lucide de l'intelligence.228 
Sous ce rapport, la foi, c'est-à-dire l'adhésion personnelle à la volonté salvifique 
de l'amour de Dieu et au mystère de sa générosité, implique comme une exigence 
dogmatique229, l'autonomie du sujet croyant, individus et peuples. L'autonomie 
anthropologique et culturelle apparaît, du point de vue épistémologique, comme 
le lieu où Dieu et le Christ peuvent être désirés, rencontrés, reconnus, aimés et 
célébrés. Elle est un pôle constitutif de la foi. Elle affecte, de même, la structure 
de la théologie qui en est le langage critique. La théologie s'inscrit ainsi dans les 
renaissances biophysique, corporelle, sociale, éthique et métaphysique des sujets 
humains jusque-là périphériques, inséparables de leur adhésion personnelle au 
mystère divin d'amour et de charité. 
227 F. Eboussi Boulaga, La crise du muntu, o.e., 236. 
228 Voir M.D. Chenu, La foi dans l'intelligence, o.e., 108-111 
229 Au meilleur sans du mol. Voir Id., La théologie est-elle une science?, Paris, éd. Librairie 




LA THÉOLOGIE DANS LA LUMIÈRE 
DE L'INVERSION CULTURELLE 
Introduction 
L'historicité est une propriété intrinsèque de la théologie comme de la foi. Il ne 
suffit plus de l'énoncer, mais de la comprendre dans une démarche scientifique 
plus generative que formaliste ou positiviste. De ce point de vue, le donné 
théologique s'offre comme le palier d'un devenir en profondeur humain: l'éveil 
de la conscience individuelle et collective qui est comme la source de la dynami-
que de la vie morale et de l'histoire des civilisations. Cet éveil de la conscience 
est une renaissance culturelle. C'est en elle qu'il convient de rechercher la source 
et le détonateur de la vitalité de la théologie. 
C'est dire que la foi ne se donne pas comme une comète soudain tombée du ciel 
et échouant sur la corporalité des personnes humaines et la temporalité de leur 
communauté, pour s'y livrer au charisme et au pouvoir de sa démultiplication. 
Elle est toujours, sans réduction de sa singularité et de son objet, engagée dans 
des enchaînements écologiques, économiques, sociaux et culturels, donc dans 
l'histoire.1 Il en est de même de la théologie qui, elle, trouve le socle de sa 
gestation dans les grandes tâches apostoliques, inséparables de la pratique de la 
justice, justice politique comprise, où se lit, en rupture douce ou violente avec 
l'ordre mental et institutionnel majoritaire donné, l'avènement d'un sujet humain 
en oeuvre d'humanité. 
Si telle est l'inhérence historique de la théologie, il sied de qualifier davantage la 
renaissance culturelle dans laquelle s'offre le donné théologique. Du point de vue 
périphérique, l'éveil de conscience et l'avènement du sujet humain se donnent, 
comme nous l'avons souligné, au sein d'une crise qui augure et inaugure une 
réelle inversion culturelle. C'est donc en elle qu'il convient de trouver la source 
et la vitalité d'une pratique théologique périphérique. 
Dans ce qui suit, nous examinerons les implications de cette inhérence de la 
théologie dans l'inversion culturelle. Nous articulerons notre étude de cette 
1 C'est ainsi nous comprenons ce texte de M.D. Chenu: "La foi n'a pas sa vie à elle, posée sur 
la réalité hétérogène de la vie psychologique et sociale, mais s'incame et s'exprime dans des 
comportements concrets, dans le tissu de la vie collective du Peuple de Dieu, bref dans 
l'histoire" (M.D. Chenu, L'éveil de la conscience dans la civilisation médiévale, Montréal -
Paris, éd. Institut d'Études Médiévales et Librairie Philosophique J. Vrin, 1969, 10). 
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inhérence de la théologie en deux temps. Une clarification de la position théologi-
que de l'inversion culturelle (Chap. IV) nous permettra de discuter les conditions 
auxquelles le paradigme de l'histoire doit répondre pour être utilisable dans une 
théologie périphérique (Chap. V). 
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CHAPITRE Г 
Position théologique de l'inversion culturelle 
Notre clarification de la position théologique de l'inversion culturelle passera par 
une étude de l'itinérance de l'être humain au sein de l'histoire (Г .1) et par une 
réflexion sur ce que nous appelerons la commotion historique de son intériorité 
(IV.2). Cette étude et cette réflexion nous permettront de préciser la signification 
théologique de l'inversion culturelle (IV.3). 
IV.l Historicité de l'inversion culturelle 
La personnalité, avons nous dit, est une réalité une et organique. Elle s'offre dans 
la diversité de ses unités et de ses relations comme une simplicité organique.1 
Elle récapitule, nous confirme M.D. Chenu, "dans l'unité de sa propre perfection, 
les opérations physiques, biologiques, psychologiques, techniques, économiques, 
auxquelles son corps se livre, apparemment sous sa propre gouverne et selon 
l'autonomie relative de ses fonctions."2 
Nous nous proposons, ici, de circonscrire la racine éthique et métaphysique à 
laquelle sont suspendues la temporalité (l'historicité) de la personnalité humaine 
et ses extensions théoriques et pratiques. Cette racine, croyons-nous avec M.D. 
Chenu, se donne dans la pensée et la vie du peuple, notamment "dans les lucidités 
collectives qui composent, à travers les plus disparates conjonctures, l'unité et les 
tensions des générations au travail".3 
L'itinérance de l'être humain 
Les lucidités collectives, dont parle M.D. Chenu, sont homogènes à la conscience 
de la signification et de l'enjeu du sujet historique dans l'enchevêtrement mental 
et institutionnel qui le cerne. Cette signification et cet enjeu font référence à la 
dynamique de l'intériorité du sujet humain. L'intériorité résume la grandeur 
qualitative de la personne humaine et distancie celle-ci du chaos primitif, souvent 
discret et subtil, de la matière physique et du tumulte de la vie sociale et cultu-
1 Voir Chap I 2 
2 M D Chenu, "Situation humaine Corporalità et temporalité", in L'évangile dans le temps. 
Pans, éd du Cerf, 1964, 430-431 
3 Id , La théologie au douzième siècle, 3e éd , Pans, éd Líbrame Philosophique J Vnn, 1976, 
11-12 Nous soulignons 
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relie. Elle est cette "intériorité de nous-mêmes à nous-mêmes, non seulement dans 
la lucidité par laquelle nous rationalisons nos spontanéités, mais déjà le réflexe 
qui provoque en nous, individus et collectivités, cette découverte enivrante qui ne 
résorbera jamais la réflexion".4 
Ce réflexe primesautier apparaît comme la source qui, au-delà du visible et 
mesurable et au niveau du subconscient, féconde la totalité des phénomènes 
psychologiques et moraux, individuels et collectifs, aussi discontinus, aussi 
complexes que la moindre de nos actions comme nos plus grands desseins. C'est 
là un des lieux de l'intelligence de l'homme, de son histoire, du progrès des 
sociétés, lors même que les événements extérieurs s'imposent durement et 
tumultueusement à notre esprit. 
Aussi la vie morale apparaît-elle comme le terrain privilégié de la compréhension 
de l'unité simple du sujet humain et de ses dimensions historiques. Toute la vie 
morale est comme entièrement jouée dans l'élan affectif et intuitif de l'être 
humain à s'ajuster et se mesurer à l'objet de son bonheur jusqu'à l'étreindre dans 
sa totalité.5 Cet élan traduit dans son unité approximative et mouvante, l'appétit 
insatiable et le désir inquiet de béatitude.6 
Dès lors, estimons-nous avec M.D. Chenu, "l'unité de l'homme est toujours une 
limite hors d'atteinte. C'est parce que l'homme éprouve, dans son esprit comme 
dans sa chair, un déchirement permanent, qu'il échappe à cette fermeture dont 
Γ égoïsme mettrait en échec le plus immédiat épanouissement de son être, et qu'il 
demeure ouvert au monde gratuit de la vie, de vivre dans l'esprit".7 On comprend 
donc que l'élan de l'être humain de l'homme deviendra, sous la pression de ce 
souci de s'ajuster à l'objet de son bonheur, la chiquenaude initiale d'une curiosité 
pratique et d'une cogitation intellectuelle qui ne trouveront leur cesse que dans 
l'étreinte et la connaissance de l'objet de leur amour et de leur contemplation. Ici, 
"connaître, c'est devenir l'autre"8, s'ajuster à l'objet de son pèlerinage. C'est là 
la merveille de la démarche de l'amour pur et de la connaissance par intuition. 
L'objectivité de l'amour et de la contemplation, de toutes parts enveloppante et 
envahissante, n'est pas réductrice de la plus intime subjectivité. La communion 
avec l'objet du désir humain est l'enceinte où toute angoisse de réification et de 
captivité est bannie, car "l'exaltation de la conscience de soi se produit à la 
mesure du don de l'aimé, Dieu ou créature - paradoxalement dans son extase 
4 Id., L'éveil de la conscience, o.e., 12. 
5 Voir Id., St Thomas d'Aquin et la théologie. Pans, éd. du Seuil, 1959, 54-55. 
6 Voir Id., "La psychologie de la foi dans la théologie du XlIIe siècle. Genèse de la doctrine de 
Saint Thomas. Somme théologique, Па Пае, q. 2. a.I", in: La foi dans l'intelligence, Paris, éd. 
du Cerf, 1964, 99. 
7 Id., "Abélard. Le premier homme moderne", in: La foi dans l'intelligence, o.e., 142. 
8 Id , La théologie est-elle une science'', Paris, éd Librarne Arthème Fayard, 1957, 23. 
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même".9 L'accomplissement dans l'autre que soi n'est donc pas évanouissement 
de la subjectivité de la personne humaine, mais réalisation de sa simplicité 
organique, cette propriété constitutive qui fait de son expérience de plénitude 
l'extase de l'être-en-chemin. C'est l'expérience de tous les amours, dira M.D. 
Chenu, "L'amour", estime-t-il, "fait que, dans la volonté de l'autre, l'autre soit 
l'autre. L'aimé est d'autant plus lui-même qu'il est plus aimé".10 Dans l'amour, 
l'homme demeure "un être irréductible se voulant lui-même dans son ouverture au 
monde, et retrouvant en cela sa norme"." 
L'être humain de l'homme se définit ainsi par son itinérance ou son pèlerinage12 
qui éprouve sa complaisance dans une objectivité affective et intuitive béatifiante 
que l'on ne peut pas ne pas nommer Dieu en contexte de vie éthique et métaphy-
sique. 
Temporalité et corporalité 
L'intériorité de la personne humaine ne se consomme pas seulement dans son 
émergence intuitive et affective. L'intuition, tout comme l'amour humain, étend 
l'exigence d'objectivité à la corporalité, enfin reconnue comme le lieu d'insertion 
de l'intériorité dans le monde, et à la temporalité, perçue comme moment de 
l'extension historique de la corporalité. Aussi, le temps entre-t-il dans la définition 
de l'être humain "comme l'indice de sa faiblesse sans doute, en sa condition de 
créature, mais aussi et d'abord comme une coordonnée essentielle de son exis-
tence dans le monde".13 
Il convient donc de voir que le temps est inséparable de l'espace corporel de la 
personne dont il est manifestation momentanée et extension indéfinie. Il est 
indéfinissable sans l'intervention de la matière, plus précisément du corps. Le 
corps apparaît comme lieu de la compréhension, en intimité comme en extension, 
de la personnalité dans le temps. Le corps n'est pas seulement le point d'insertion 
de l'intériorité dans la matière, le signe objectif de sa génération matérielle; il est 
aussi le moyen opératoire de la conjonction de son extension historique et 
cosmique. 
Ainsi solidaire du corps, la conscience humaine est immanquablement solidaire du 
cosmos. "L'homme", écrit M.D. Chenu, "est à ce point solidaire que sa perfection 
ne consiste pas à surmonter une existence-dans-le monde, comme une conjoncture 
assez pesante, mais à réaliser dans le monde le plein équilibre ontologique et 
moral de son être".14 Et encore: "La vie intérieure, à commencer par la con-
science de soi, ne se développe pas par évasion hors des choses. La liberté ne se 
9 Id., L'éveil de la conscience, о с ,34 
10 Idem, 36. 
11 Idem, 13 
12 Id., "Situation humaine", in L'évangile dans le temps, о с , 414 
13 Idem, 427 
14 Idem, 432 Voir Id, La théologie au douzième siècle, о с , 42 
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réfugie pas dans les nuages des déterminismes extérieurs ou psychologiques. La 
personne humaine ne redoute pas les liaisons objectivantes de la société".15 Au 
contraire, elle "inscrit ses lois, ses démarches, ses progrès, sa perfection, son 
bonheur, dans l'ordre de la nature, et non à la manière d'un épiphénomène à la 
surface d'un monde hétérogène (...) La moralité fait partie de l'ordre physique du 
cosmos".16 
"S'il est vrai", comme nous le pensons avec M.D. Chenu, "que l'homme est un 
sujet livré au monde, et qu'en connaissant le monde, c'est lui-même que l'homme 
connaît"17, le monde, le cosmos entrera dans la compréhension de Γ individuation 
de l'intériorité de la vie humaine, et "la temporalité physique du cosmos, celle 
que révèle la science, ne sera pas étrangère à l'historicité de l'homme. L'univers 
n'est pas un échafaudage provisoire dans la construction de l'humanité".18 
Dans le processus d'humanisation de l'être de l'homme et de la construction de 
l'humanité, la matière comporte deux dimensions. Comme corps, elle est le point 
d'intersection des personnes humaines, et comme nature, la plate-forme de leur 
rassemblement, de leur proximité et de leur solidarité. En tant que corps et nature, 
la matière est à la source de la génération du social. 
C'est que l'intériorité humaine s'épanouit objectivement dans la perfection 
corporelle et dans l'harmonie cosmique, mais plus encore dans la justice sociale. 
Cette justice est autre chose que l'effet de l'épanchement affectueux des con-
sciences individuelles; elle est la propriété intrinsèque des rapports écologiques, 
économiques, politiques et culturels des collectivités en oeuvre de construction de 
leur personnalité. La matière de l'intériorité individuelle et collective est corpo-
relle et sociale. Avoir un corps c'est être dans le temps, dans l'histoire de l'avène-
ment de la justice sociale, qui est, comme la matière, scansion de la conscience 
humaine. 
La dialectique de l'histoire 
L'histoire, pour être humaine, ne sera donc pas miroir d'intérêts individuels ou 
collectifs hégémoniques, mais celui de la sociabilité, de l'unification des peuples 
dans la justice. Aux dires de M.D. Chenu, "la société humaine (...) ne se constitue 
pas par la seule juxtaposition des libertés et des amours; il y faut (...) le passage 
de l'amour, intersubjectif, à la justice avec son objectivisme social (...)." Ce 
passage, poursuit l'auteur, "est l'opération caractéristique du progrès social: la 
civilisation se mesure à l'établissement de droits; droits dont le sujet n'est pas 
seulement la personne, mais le corps social, en tant que tel, au-delà du contrat des 
individus et de la liberté des amours".19 
15 Id., L'éveil de la conscience, o.e., 52-53. 
16 Idem, 52. 
17 Idem, 41. 
18 Id., "Situation humaine", u.c., 432. 
19 Idem, 434. 
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Le drame du monde provient du divorce de l'histoire et de la construction de 
l'humanité des personnes et des peuples. Ce divorce apparaît comme une menace 
constante. Aussi, l'inhérence historique de la conscience humaine s'éprouve-t-elle 
comme une expérience qui trouve son assiette objective dans le combat pour la 
vérité de l'histoire qui est la dialectique, le paradoxe de sa propre vérité en forme 
d'amour du corps et de la justice sociale.20 L'histoire humaine devient antidote 
à l'idolâtrie, à la chronolâtrie idéaliste ou formaliste, qui mettent en cause la 
construction de l'humanité des individus et des peuples en opérant un schisme 
tragique entre personnalité et temporalité, pensée et action, spéculation et prati-
que.21 
L'histoire est suspendue à la dialectique de l'authenticité de la personne humaine, 
à son paradoxe anthropologique. Elle ne sera plus désormais appréciée en fonction 
de la pertinence toute métaphysique du nécessaire logique et de la cohérence et de 
la performance de son système. Elle le sera en fonction de l'exaltation de l'inté-
riorité humaine dans son extase même. C'est de quoi secouer l'homme de sa 
minorité. L'initiative lui est restituée. La nature et le corps sont libérés de la 
subordination au pouvoir déterministe de l'égoïsme social. L'avènement de 
l'intériorité est non seulement chargé d'humanisme; il est aussi chargé d'une 
philosophie et d'une technique de la nature, d'un naturalisme.22 
C'est que l'univers humain ne consiste pas dans une union hiérarchique, envelop-
pant la totalité des êtres, qui s'imposerait du dehors, comme une règle extérieure 
impérative de l'intériosation de la personne humaine. L'être humain est lui-même 
dans le grand univers un microcosme23 qui détient "la ressource et le risque 
d'une initiative, son intervention (étant) créatrice de valeur morale, fût-ce au 
détriment de l'ordre des choses. L'homme est une personne, sujet irréductiblement 
original réalisant une forme d'être dont l'intervention échappe en quelque manière 
à la nature et à la réduction sociale".24 L'histoire humaine le rend libre. 
Cette intervention est une démarche qui est à la fois l'origine et l'horizon de 
pratiques d'humanisation. Comme origine, elle est "un acte dont la profondeur 
descend jusqu'aux sources de (la) vie morale et où le soi se prend lui-même en 
main pour se projeter en une gerbe d'actes ultérieurs dont la suite pourra être 
indéfinie".25 Comme horizon, elle "comporte des options obscures et rudimentai-
res, mais décisives: sur la distinction du bien et du mal, sur l'indéclinable impéra-
20 Voir Id, L'éveil de la conscience, о с , 52 
21 Voir Id , "L'expérience des spirituels au XHIe siècle", in L'évangile dans le temps, o.c , 52 
22 Voir Id , Introduction à l'étude de Saint Thomas d'Aquin, Moniréal-Pans, éd. Instituí d'Études 
Médiévales et Librairie Philosophique J Vnn, 3e éd , 1974, 284; Id , La théologie du douzième 
siècle, о с , 122, Id , La théologie comme science au XlIIe siècle, oc, 102 
23 Id , L'éveil de la conscience, oc, 102 
24 Idem, 36 
25 Idem, 55 
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tif de l'ordre en elle inscrit, sur la référence implicite à un Bien suprême qui est 
Dieu (Amour et Justice)".25 Humanisme et naturalisme sont des images de 
l'articulation de cette démarche intérieure qui est grosse de pratiques d'humanisa-
tion. 
Paradoxalement, cette démarche humaine s'initie et se développe hors des voies 
de la puissance. Ses ressorts opératoires relèvent de la mystique de la pauvreté et 
de l'ascèse en forme de travail. La pauvreté est ici une vertu de présence, non 
seulement individuelle mais communautaire, à la rupture douloureuse des média-
tions mentales et institutionnelles qui s'imposent arbitrairement comme la relation 
immédiate à l'objectivité de l'intériorité et à l'intériorisation de l'histoire.27 Cette 
rupture sociologique est l'assiette d'une ascèse28 en forme de travail collectif 
d'inversion de l'idolâtrie de la nature et de la chronolâtrie de l'histoire, et d'arti-
culation effective et efficiente de la ressemblance écologique, somatique, économi-
que, sociale, politique et culturelle de la différence intérieure, bref d'humanisation 
de l'homme, inséparable de la construction du monde.29 L'intériorité s'accomplit 
dans un sursaut, une commotion historique. 
IV.2 La commotion historique de l'intériorité 
La dynamique réaliste de l'intériorité porte, avons-nous dit, dans son acte libre 
premier, comme dans sa succession et à son horizon, un ordre intrinsèque à 
l'histoire et à sa nature. Son individuation trouve dans l'histoire et la nature 
l'assiette objective de son avènement. Pour la personne humaine, le corps, la 
nature, le social, le cosmos, bref l'histoire sont des cadres et dispositifs opératoi-
res de sa perfection, de son bonheur, de son accomplissement. 
C'est ici que gît le paradoxe, car l'enchaînement historique de la conscience 
individuelle et collective ne peut être dissocié de l'expérience du donné con-
traignant de l'histoire en toute son extension, depuis la flore et la faune jusqu'aux 
formes du corps humain; depuis les instincts de l'amour jusqu'aux comportements 
de la vie collective. Converti en idéal30 ou en temps sociologique31, cette his-
toire peut opérer une disjonction dramatique32 de la cohérence primitive, affec-
26 Idem, 55-56 
27 Voir Id , "L'expérience des spirituels au ХІПе siècle", in L'évangile dans le temps, о с, 60 
28 Voir Id , "Dimensions collectives de l'ascèse", in: L'évangile dans le temps, о с , 379-387 
29 Voir Id., "Paradoxe de la pauvreté évangélique et construction du monde", in L'évangile dans 
le temps, о с, 395. 
30 Voir Id., "La fin de l'ère constantimenne", in L'évangile dans le temps, о с , 18 
31 Voir Idem, 19 
32 Voir Id, L'éveil de la conscience, о с, 74, Id , Pour une théologie du travail, éd du Seuil, 
1955, 15. Pour M D Chenu, cette disjonction est chrétiennement parlant le "péché collectif de 
l'humanité". Voir "Situation humaine", a с , 435 
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tive et droite qui ordonne et unit l'histoire à l'intériorité humaine et à la civilisa-
tion des peuples. 
Le temps fétichisé 
Cette disjonction s'opère lorsque le temps sociologique se présente comme un 
tout33 impératif et normatif, universel et éternel, et pénètre de sa nécessité l'itiné-
rance des personnes humaines et le projet de civilisation des peuples, leur confé-
rant ainsi comme du dehors, un ordre, une beauté et une bonté. Son pouvoir se 
munit alors d'un régime ou complexe mental et institutionnel34 qui télescope et 
bloque uniment dans son égoisme chronolâtrique et son avarice idolâtrique35 et 
l'intériorisation de l'homme et l'unification des peuples. Il s'impose de fait 
comme relation immédiate et universelle à la béatitude des consciences des 
personnes et à la civilisation des peuples. Ce qui est sacralisation, fétichisme du 
système.36 
Ce fétichisme se donne les instruments susceptibles de créer chez les individus et 
les peuples, par la ruse et la force, les apparences d'unité, de continuité et de 
dignité. De fait, il leur impose un masque et détourne leur regard de la réalité 
necrologue du temps sociologique: sur l'absence du sens, l'abolition du réel, la 
répression de la vie.37 
Le temps conformiste et réducteur envoûte les personnes humaines, empoisonne 
leurs rapports droits et symétriques de communauté, viole l'aspiration de leur 
conscience à la dignité humaine, et en fait l'ustensile, l'assiette38 de sa propre 
croissance écologique39, économique *°, sociale41 et culturelle.42 Bref, son 
pouvoir les suspend aux mythes de l'efficacité, de la rapidité, au mépris de 
l'intériorité et de l'application de l'esprit, de la contemplation et de la vérité 
33 Voir Id , La théologie au douzième siècle, о с ,22, 72 
34 Voir Id , "La fin de l'ère conslantinienne", a с , 18 
35 Voir Id, "Réformes de structure en chrétienne", in L'évangile dans le temps, о с , 49, Id , 
"L'économie du XXe siècle et la vertu de la promesse" in Idem, 627 
36 Voir Id , "La fin de l'ère constantimenne", a с , 27-28 Cette sacralisation est présente comme 
en négatif dans les protestations sociales et culturelles Voir Id , L'éveil de la conscience, о с , 
48ss; Id , La théologie au douzième siècle, о с , 33-34 
37 Voir Id , "La fin de l'ère conslantinienne", a с , 27-28 où M D Chenu stigmatise l'inquisition 
des hérétiques et des schématiques el les croisades contre les gentils Voir aussi Id , Pour une 
théologie du travail, о с , 15 
38 Le mot du dictionnaire sociologique de M D Chenu, voir à titre indicatif, Id , L'évangile dans 
le temps, oc , 83; Id , Samt Thomas d'Aquin et la théologie, Pans, éd du Seuil, 1959, 7, 11 
39 Voir "La ville Notes de sociologie apostolique", in Idem, 536-545 
40 Voir "Classes sociales et corps mystique du Christ", in Idem, 477-494 
41 Voir "La notion de profit et les principes chrétiens", in Idem, 495-514, "L'économie du XXe 
siècle et la vertu de la promesse", in Ibid , 617-529 
42 Voir "Libération politique et messianisme religieux", in Idem, 599-610 
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désintéressée43 Le temps fétichisé, - théocratique, anstocratique, féodal hier44 
et bourgeois aujourd'hui45, - définit ainsi la nature de la vie de l'être humain, 
de son bonheur, de ses solidantes sociales et cosmiques De fait, il s'impose 
comme principe de génération et mécanisme de conjonction de la captivité et de 
la servitude humaines 
C'est l'itinérance de l'homme qui est ainsi bloquée, et l'homme aboli et avili 
L'itinérance de l'être humain se trouve réduite à la mesure de la fonction de 
reproduction, de gestion et de démultiplication de l'avance et de l'égoisme du 
régime écologique, économique, politique et culturel présent L'être de homme est 
sacnfié à la docilité, l'humilité, l'obédientiahsme, le surnaturalisme, le culte du 
devoir, toutes ces attitudes animistes de divinisation du merveilleux sans densité 
réelle Bref, le fétichisme signifie dégradation du corps, perversion de l'intelli-
gence, captivité de la liberté humains "* 
Commotion historique 
Paradoxalement, ce spectacle du pouvoir abnte un extrême relativisme47 que tous 
ses échelons et ses étapes historiques ne peuvent indéfiniment et entièrement 
gommer L'économique, le politique, le social, voire le culturel sont précisément 
les points d'impact où les ruptures avec l'ordre établi - et pas seulement avec ses 
excès - , peuvent être les signes de retour à l'équilibre primitif de l'individualité 
et de son régime mental et institutionnel La continuité de l'ordre établi connaît 
des discontinuités, sa cohérence des contradictions, sa dynamique des cnses Ces 
intervalles de l'ordre sociologique sont des indicatifs de l'irréductibilité de 
l'inténonté des individus et des peuples à des systèmes sans doute respectables, 
ayant une fois et quelque part servi à son expression, mais néanmoins fétichisés 
Comme nous l'avons déjà signalé, la présence cntique de la conscience humaine 
à l'articulation du pouvoir est socialement signifiante Elle prend la forme d'une 
mise en question de la temporalité conformiste et înhibitnce et crée ainsi un 
intervalle où émerge l'inspiration et l'intégnté de l'inténonté humaine Cette 
émergence ou commotion histonque se présente sous la forme d'une analyse 
cntique, dont le résultat sera la désacrahsation du complexe mental et institution-
nel hégémonique Cette analyse est comme le lieu où la nature du pouvoir 
sociologique ne s'offre plus comme un tout sacré et un providentiel reflet de 
l'inténonté des personnes et de la conscience des peuples, mais comme l'enceinte 
de leur répression, de leur blocage et de leur captivité ** Dans le contexte de 
cette cnse, "l'homme n'est pas une créature de remplacement et de la conjonction 
43 Voir "Théologie du travail", in Idem, 551 
44 Voir Id , L'éveil de la conscience, о с , 48 49 
45 Voir Id , L'évangile dans le temps, о с ,17 83, 477-629 
46 Voir Id , Pour une théologie du travail, о с , 15 
47 Voir Id , "La fin de l'ère conslantinienne", a с , 28 
48 Voir Id , L'éveil de la conscience, oc ,73 74 
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de la ruse et de la force du pouvoir, mais le démiurge de ce monde qui, en se 
révélant, révèle l'homme à lui-même".49 
Dépouiller le temps de son manteau égoïste et le rejoindre dans son pouvoir 
idolâtrique, c'est entreprendre la restitution du pouvoir à sa consistance propre qui 
est, certes, service de la promotion et de la perfection individuelle, mais aussi de 
la croissance collective. 
La crise de l'ordre établi débouche ainsi sur une philosophie réaliste du pouvoir 
où celui-ci se présente à la conscience comme une réalité extérieure, présente et 
efficace, dont les forces et les lois appellent composition ou conflit. L'explica-
tion50 humaniste de cette crise indique un espace périphérique d'une autre ren-
contre de l'homme avec l'histoire; rencontre qui ne s'accomplit que comme 
emprise de l'homme sur l'histoire par la voie de la connaissance scientifique et de 
la pratique technique51, au bénéfice de son intériorisation individuelle et sociale, 
et de l'avènement d'un nouvel âge de l'humanité. 
Un nouvel espace de sens 
Dans ce contexte, l'avènement historique de l'intériorité est inséparable de 
l'engagement historique dans la construction d'un nouvel espace de sens, qui 
procure aux personnes et aux peuples des raisons individuelles et collectives de 
vivre et d'espérer.52 Ici, l'économie de la personne humaine incorpore la nature 
écologique et sociale aux vicissitudes de sa béatitude, à l'exigence de l'amour et 
au devoir de la justice. La lutte prend alors tout le sens d'une opération qui 
suspend le déterminisme sociologique et le subordonne à la promotion de la 
dignité des personnes et des peuples, devenant ainsi le signe et le moyen d'une 
nouvelle civilisation, de l'économie du nouvel âge de l'humanité. 
Dans cet espace de sens, l'articulation du mystère de la personne humaine implique, 
outre la conversion concrète du pouvoir necrologue du temps sociologique, la péné-
tration intelligente et efficiente de la chair biophysique de l'être humain et de son 
corps social, en vue d'en faire un service53, un partenaire, une épouse de l'inver-
sion - écologique, économique, sociale, politique et culturelle - de l'intériorité 
humaine, c'est-à-dire de l'amour et de la chanté, charité politique comprise.54 
La dépendance de la nature à la dialectique de l'individualité n'est pas destruction 
ou pollution de cette nature. Elle est récapitulation en l'homme des vertus de 
49 Idem, 50 Voir aussi Id , Pour une théologie du travail, о с , 60 
50 La distinction entre explication et signification est énoncée chez M D Chenu pour dénoter la 
puissance polémique et architectonique de l'intériorité en situation de captivité objective Voir 
Id , La théologie au douzième siècle, oc ,21, 33, 47, 60 
51 Voir Id , Pour une théologie du travail, о с, 14 
52 Voix Id , "Réformes de structure en chrétienté", in· L'évangile dans le temps, о с , 37 
53 Voir Id , La théologie au douzième siècle, о с , 44 
54 Voir Id., L'éveil de la conscience, о с , 62, Id , Saint Thomas d'Aqum ei la théologie, о с , 148 
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l'univers qu'elle allie désormais à son destin. L'élan humain en contexte de lutte 
pour la vie fait de l'homme un microcosme55 au sein du macrocosme de l'histo-
rique. Il en est le principe et la finalité.56 
C'est que l'intelligence scientifique et la pratique technique précipitent la nature 
biophysique et sociale dans le processus d'individuation de la personne humaine. 
Le mystère de l'homme est donc lutte de tous les instants pour les soumissions de 
l'histoire à l'intériorisation psychologique des individus, inséparable de la promo-
tion sociale des peuples. L'homme itinérant est artifex. "La nature de l'homme est 
artifice", dit M.D. Chenu après Mounier57: modification de genre de vie non 
seulement des individus, mais de l'humanité en corps. "L'homme s'accomplit lui-
même en dominant par sa découverte, par sa raison, par sa puissance, par sa vertu, 
la nature qui est son domaine, et dont il fait un monde nouveau, un monde 
humain".58 
En contexte de lutte, l'histoire apparaît dès lors comme un récit, une narration de 
la commotion historique de l'intériorité des personnes et de l'authenticité des 
peuples. Elle est, au gré de M.D. Chenu, "une série, une succession, et une 
succession organisée, une continuité articulée, dont les liaisons ont un sens, qui 
est précisément l'objet de l'inielligibilité de l'histoire".59 Cette donnée est 
fondamentale. Le Père Chenu y revient à plusieurs reprises. L'histoire de l'homme 
loge "une série d'événements qui scandent sa marche et déterminent sa route, 
depuis un fait initial vers un terme qui sera en quelque sorte composé de tous les 
événements antérieurs, totalisés et comme dénoués dans un acte définitif. Le 
temps n'est donc pas une succession neutre d'instants juxtaposés, mais une 
séquence organique, intérieurement liée dans une unité un jour enfin révélée".60 
Pareille histoire n'est plus exil, souillure, déchéance, dégradation de la personnalité 
des personnes et des peuples.61 Elle débloque le blocage ambigu du mystère irré-
55 Voir Id , "Situation humaine", a с , 34-43 
56 Voir Idem, 58" "L'homme est la fin de l'univers, situé qu'il est au confluent de toutes les 
natures du macrocosme: il a donc en lui, absolument parlant et sans autre référence, la raison 
et, éventuellement la perfection de son destin, d'autres entités conséquentes venant cependant 
se greffer sur cet ordre des êtres " 
57 Id., Pour une théologie du travail, о с , 17 
58 Idem, 18 
59 Id , La théologie au douzième siècle, о с , 66 
60 Id , "Situation humaine", a.c, 414 
61 II est utile de rappeler ici que "le temps grec, en tant que dimension métaphysique, n'est source 
d'aucun progrès; son devenir paraît affecté d'inévitable dégradation, dans l'épuisement d'instants 
sans consistance entre passé et futur, toujours en train de commencer et de finir" (Id , ¡M 
théologie de la matière, о с , ρ 37) Nous rejoignons la racine même de l'idéalisme grec Le 
Père M D Chenu aime le rappeler à la suite du Stagnile "tout changement est par nature 
défaisant" c'est dans le temps que tout est engendré et détruit" Et notre auteur de conclure 
"On voit donc que le temps est cause en soi de destruction plutôt que de génération ( ) car le 
changement est par soi défaisant" (Idem, 37-38) 
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ductible de l'homme et du pouvoir. Elle est présence à la rupture des surdétermina-
tions réductrices de l'émergence des hommes à leur dignité humaine, par la con-
struction d'un présent écologique, corporel et culturel différent du passé necrologue 
et solidaire d'un avenir fécond et toujours ouvert.62 Voilà pourquoi, selon M.D. 
Chenu, "le temps humain est autre chose que la succession d'instants que constitue 
le temps physique, de ces instants si fugaces qu'aucun espace, aucun délai, aucune 
morula ne les peuvent fonder dans un présent sans consistance entre le passé et 
le futur. Le temps n'est pas le nombre immanent au mouvement. Il est la mesure 
d'une destinée, incluse en quelque manière dans le dessein étemel d'une providence 
transcendante et jouée dans l'homme selon les initiatives de sa liberté".63 
C'est le temps de la reformatio6*, de la renaissance individuelle et collective par 
la libération des individus et des peuples de l'usurpation de leur économie et de 
leur espérance au bénéfice d'un régime mental et institutionnel prétendument 
providentiel et universel. Dans la distension présente de la marche de ce régime, 
de son passé et de son avenir, gisent des îlots, des maquis d'attente de l'espérance 
où des personnes et des peuples périphériques puisent des raisons de vivre et 
d'espérer, des raisons de leur ascension, sans cesse reprise, à la dignité humaine 
et à la direction du monde. 
Aussi l'histoire humaine est-elle perçue et vécue moins sous l'aspect d'un donné 
préalablement constitué, que sous celui d'un projet jamais entièrement réalisé. 
Ecoutez sur ce point M.D. Chenu: "C'est au noeud très serré (du) déterminisme 
technique et (de) l'éveil de la conscience que se trouve l'énergie motrice désormais 
en travail dans l'histoire. Non seulement, elle déclenche des transformations urgen-
tes contre toutes les structures périmées, mais elle révèle la vraie nature du phéno-
mène social, qui n'est pas une simple coalition des libertés, mais une valeur origi-
nale émanant de la conciliation des fins, des inspirations, des mythes, dans un corps 
vivant".65 
Inauguration donc d'une espérance cosmique. Car, "si l'homme est considéré de 
par la consubstantialité de son âme et de son corps, comme solidaire du cosmos 
dans son être, dans son action, dans sa conscience, dans son destin humain et 
religieux, alors il ne peut s'agir pour lui, dans la poursuite de sa plénitude, d'éva-
cuer peu à peu cette relation essentielle, mais de lui donner sa valeur et son effica-
cité".66 
On le voit, la commotion historique en forme de conversion du temps sociologique 
à l'histoire humaine est comme l'assiette de complaisance de l'intériorité de la 
62 Voir Id , "Situation humaine", a с , 419-421 
63 Idem, 419 
64 Id , "Réforme de structure en chrélienté", in L'évangile dans le temps, о с , 45. 
65 Id., "Réflexions chrétiennes sur la venté de la matière", in L'évangile dans le temps, о с , 450 
66 Id , "Condition nouvelle faite à l'homme dans la civilisation technique", in L'évangile dans le 
temps, oc, 471 
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personne humaine, individu et communauté. Pareille histoire ne peut être indiffé-
rente à l'économie du christianisme, tout entière commandée par le mystère de la 
création et de l'incarnation.67 De là nos nouvelles questions: Que peut-elle bien 
signifier chrétiennement, cette inversion culturelle militante? Quel est son impact 
sur la foi de la communauté croyante et sur la théologie qui en est l'expression 
théorique? La suite de notre travail est une tentative de réponse à ces questions. 
ІУ.З Intelligence théologique de l'inversion culturelle 
Nous l'avons suffisamment souligné: la conscience, en éveil et en renouvellement, 
trouve dans l'inversion culturelle l'assiette mentale et institutionnelle d'initiation, 
de croissance et de perfection objectives de sa vérité, de sa liberté et de sa 
béatitude.68 Aussi ce renouvellement n'est-il pas que mutation docile, révéren-
cielle de modèles antiques.69 Au contraire, elle fait de l'investigation rationnelle 
avec tous ses risques, la règle de tout retour aux anciens modèles. Dans ce retour 
seconde manière aux données du passé, il est émancipation de l'esprit individuel 
et du génie collectif, assimilation créative et reprise du donné antique.70 C'est 
l'antique humanisme du présent, ou, si l'on préfère, de l'intemporel71 qui carac-
térise, selon M.D. Chenu, toute renaissance culturelle réussie. Selon un de ses 
textes dont le contenu, estimons-nous, concerne également la pensée théologique, 
"le fait renaissance ne se réduit pas à une imitation passionnée des chefs-d'oeuvre 
littéraires, esthétiques, scientifiques, philosophiques, de l'Antiquité gréco-romaine, 
imitation qui, à la limite, s'accomplirait dans une restitution archéologique. Il 
comporte à la lettre, avec toute la relativité des temps, des lieux et des personnes, 
une renaissance, une existence nouvelle, une mutation d'autant plus irréductible 
à son alimentation antique qu'il s'agit d'une initiative de l'esprit. L'imitation est 
alors au service de l'invention, là même ou elle la nourrit.72 Pareille démarche 
de l'esprit est à la fois pratique et théorie engagées et militantes, et exercice de 
conversion73 qui prend, du point de vue périphérique, la forme d'une inversion 
culturelle. 
L'intelligence physique et humaniste ne saurait, à elle seule, rendre ultimement 
raison de l'intensité et du dynamisme de l'inversion culturelle. Cette intelligence 
67 Voir Id., La théologie est-elle une science?, о с, 30. 
68 Voir Id., L'éveil de la conscience, o.e., 47-49; Id., La théologie comme science au XHIe siècle, 
o.e., 101-109; Id., La théologie au douzième siècle, o.e., 11-15 
69 Voir Id., Introduction à l'étude de Saint Thomas d'Aquin, o.e., 24. 
70 Voir Idem, 25-26. 
71 Voir Idem, 26. 
72 Voir Id., La théologie du douzième siècle, o.e., 20. 
73 Voir Id., "Un concile pastoral", in: L'évangile dans le temps, o.c , 668; Id , La théologie est-elle 
une science?, o.e., 33. 
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est marquée consultitivement du sceau de l'ambiguïté, h'episteme de la physique 
et de l'humanisme, comme le montre l'histoire des civilisation, ne considère la 
nature et la personne humaine que comme des similitude de la Nature et de 
l'Homme avec majuscule.74 Selon M.D. Chenu, cette intelligence est réductrice. 
La renaissance culturelle est davantage intelligible dans son immersion dans 
l'évangélisme, que dans son potentiel organique et rationnel.75 C'est donc sous 
la lumière de la foi et dans son régime mental et institutionnel qu'il convient de 
placer l'intelligence de cette inversion. 
C'est dire que la renaissance culturelle qui, en milieu périphérique, est une 
inversion culturelle, a une portée théologale et, par conséquent, anthropologique 
et théologique. Elle est de quelque manière intérieure à l'intelligence théologique. 
En effet, si la foi entre en composition avec de l'inversion culturelle, l'intelligence 
de cette inversion est un passage obligé pour la compréhension de la théologie. 
Aussi, pour M.D. Chenu, "une histoire parfaite de la théologie aboutirait (-t-elle), 
s'il en existait une, à une théologie de l'histoire".76 
IV.3.1 La simplicité organique de la foi 
Dans son régime mental et institutionnel, la foi chrétienne relève de l'expérience 
humaine Comme telle, elle est un acte, acte de foi précisément, dont la structure 
et le comportement sont redevables à ses dépendances psychologiques et sociolo-
giques.77 Les critiques des disciplines historiques décomposent ainsi son unité 
simple en une entité caractérisée, selon sa densité psychologique, par une attitude 
spirituelle ou un sentiment religieux78, et, selon son extension sociologique, par 
un formalisme et réalisme.79 Comme on le voit, la foi est un acte simple, mais 
cette simplicité est organique, comportant des dimensions psychologiques et 
sociologiques qui en sont le contenu mental et la forme institutionnelle. 
74 Voir Id , La théologie au douzième siècle, о с , 77, Id , La théologie est-elle une science7, о с , 
115 
75 Voir Id , La théologie comme science au XHIe siècle, oc, 101, Id , La théologie est-elle une 
science7, oc, 116 
76 Id , La théologie au douzième siècle, о с , 14 aussi La théologie comme science au XIIle siècle, 
oc, 13 
77 C'est le problème que le Père M D Chenu traite tn extenso dans la première partie de La foi 
dans l'intelligence, oc , 31-111 
78 Voir Id , "Position théologique de la sociologie religieuse", a с , 60, "L'unilé de la foi 
Réalisme et formalisme", in Id , La foi dans l'intelligence, oc, 13, "La raison psychologique 
du développement du dogme d'après Saint Thomas", in Idem, 51-58, "La psychologie de la 
foi dans la théologie du ХІПе siècle Genèse de la doctrine de Saint Thomas Somme théologi-
que, Ila-Пае, q 2 a 1", in Idem, 77-104 
79 Id , "L'unité de la foi Réalisme et formalisme", a с , 19 Voir Id , "Position théologique de la 
sociologie religieuse", in La foi dans l'intelligence, о с, 59-62, "Sociologie de la connaissance 
et théologie de la foi", in Idem, 63-68 
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Au-delà de la métaphysique du nécessaire 
Cependant le contenu mental et la forme institutionnelle de la foi ne sauraient, 
s'ils sont pensés selon la logique d'une métaphysique du nécessaire80, épuiser 
l'intensité propre de la foi. Pareil déterminisme psychologique et sociologique 
loge, dans son objectivisme, son idéalisme, un idéal d'individuation de la foi qui 
laisse hors de perspective les conditions subjectives du croyant, le théologien 
compris. Il exclut la créativité des dispositions affectives qui interviennent dans 
la définition de son acte d'assentiment. Aussi la restitution de la foi à sa spécifi-
cité requiert-elle la révision de l'organisme de ses éléments et la restructuration de 
l'échelle normative de leur articulation.81 
Cette révision, pour ne pas être volontariste, trouve son point concret d'ancrage 
sur les paliers des articles et de la certitude de la foi L'histoire apprend que ces 
paliers ne sont uniformes ni en intensité humaine ni en extension historique. Les 
articles de foi et leur certitude sont en progression, en développement Cette 
contingence du contenu et de la grammaire de la foi ne relève pas seulement de 
la débilité intrinsèque de la grammaire et de la proposition correctes de la foi. Au 
gré de M.D. Chenu, après Saint Thomas d'Aquin, elle renvoie à l'intensité 
humaine, à la subjectivité comme à sa référence non seulement paradigmatique, 
mais impérative.82 
Avec la suspension de la foi aux ressources affectives et intuitives de la personne, 
nous sortons de la conception que le donné de la foi est constitutivement com-
mandé par un système de nécessité logique83; nous le plaçons sur le seuil et dans 
l'horizon de l'unité organique du sujet croyant, de sa vie morale tout entière 
commandée par le désir inquiet de béatitude, et vécue dans l'initiative historique. 
Autrement dit, nous le plaçons sur le seuil et dans l'horizon de la vérité, de 
l'amour, de la chanté et de la justice.84 Désormais, "la certitude (de la foi) pourra 
venir d'autre chose que de son dogmatisme psychologique et sociologique" 85 
Sous ce rapport, la vie morale - qui se loge dans l'élan qui meut le sujet à s'ajuster 
à son objet86 - apparaît au sujet humain comme une îtinérance marquée par 
80 Voir Id , "La psychologie de la foi dans la théologie du XlIIe siècle", a с , 93 
81 Pour M D Chenu, le déséquilibre de l'équilibre traditionnel, c'est-à-dire le primat normatif du 
formalisme sur le réalisme de la foi est le produit de la théologie de la contre-réforme Voir Id , 
"Les jeux de la foi", in La fot dans l'intelligence, oc , 24 
82 Nous relisons historiquement la transposition théologique de l'epistemologie scientifique 
développée par M D Chenu, in "La psychologie de la foi dans la théologie du ХІПе siècle", 
a с, 92-93 
83 Voir Id , La théologie est-elle une science 9, о с , 26 
84 Voir à titre indicatif, Id , Saint Thomas d'Aquin et la théologie. Pans, éd Seuil, 1959, 54-55, 
146, Id , "La psychologie de la foi dans la théologie du XlIIe siècle", a с , 99, Id , L'éveil de 
la conscience, о с ,52 
85 Id , "La psychologie de la foi dans la théologie du XlIIe siècle", ac ,93 
86 Voir Id , Saint Thomas d'Aquin et la théologie, о с , 55, 69 
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l'incapacité d'enfanter le présent de son bonheur. Devenu conscient, cet échec se 
laisse percevoir non pas comme l'effet de la débilité et du suicide de la vie 
éthique, mais comme l'écho d'une exigence inscrite dans la subjectivité de la 
personne humaine. En situation morale, cette exigence se traduit par la puissance 
de l'amour; en enchaînement psychologique et sociologique, par la contestation de 
la règle du devoir.87 Aussi le jeu de la vie morale est-il la chiquenaude d'initia-
tion d'une curiosité affective et intuitive qui ne s'amortit que dans l'hommage et 
la disponibilité du pèlerin au service de l'aimé, Dieu ou créature, perçu comme 
chance du succès de son itinérance et de l'accomplissement épanoui de sa 
vocation. 
La foi, en contexte d'amour, traduit la vertu d'une attitude mentale et affective, la 
puissance d'amour précisément, de la personne humaine, de toutes parts débordée 
par son paradoxe éthique et métaphysique.88 Cette attitude est celle d'un auditor. 
C'est que "la foi est liée à la persuasion et à la probatio: non pas que la foi soit 
prouvée; c'est, au contraire, elle qui prouve qu'il y a des choses qui n'apparais-
sent pas".89 Plus précisément, elle confère au débile, douteux et inquiet sujet 
humain en travail moral, la certitude savoureuse et curieuse que son élan éthique 
ne débouche pas logiquement, comme naturellement en soi, sur la génération de 
sa béatitude. 
La curiosité ascétique et insatiable de la certitude que cette découverte déclenche, 
implique la prise de position du sujet (actant) sur la débilité constitutive de son 
itinérance. Cette prise de position est le lieu de la reconnaissance d'une relation 
médiane ou d'une médiation affective et d'une audition non moins affective et 
prudente, comme plate-forme préalable à toute étreinte de l'objet aimé, bref à 
l'accomplissement moral. 
Là réside justement le paradoxe de l'amour et de la foi qui lui est solidaire. Les 
puissances de l'amour sont toujours sujettes à une dialectique et une passion qui 
s'amortissent ni dans l'assouvissement sexuel ni dans le déroulement cohérent de 
sa symbolique psychologique et sociologique. Comme dit M.D. Chenu, "l'amour 
est l'oeuvre de la personne, des personnes dans leur secret échange, dans leur 
présence ou plus encore dans leur absence, - non l'oeuvre de la nature, la 
génitrice laissée au mariage charnel. Opération de l'espèce, incompatible en 
définitive avec le pur amour".90 
Atrophie de l'autonomie de la foi dans l'amour pur? Non, car c'est en celui-ci, c'est-
à-dire dans la réponse en forme de reddition aux avances de l'allié, que le croyant 
87 Voir Idem, 55. 
88 Sur celle anthropologie de la personne comme viator, pèlerinage dans l'histoire, voir Id , 
"Situation humaine Corporalità et temporalité", ac, 414' "L'homme (est) un itinérant, 
entièrement commandé par son destin historique" 
89 Id., L'éveil de la conscience, о с , 65 
90 Idem, 73 
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advient à la certitude, à la contemplation substantielle de l'objet de son élan et de 
son attente, à la maturation et à la définition de l'objet de sa foi Dans l'amour, 
la foi conquiert comme son donné positif ontologique, objectif, et amorce le passage 
cohérent de la vertu à l'acte, "car, s'il est un trait commun à l'amour (opération 
affective et connaissance savoureuse), ( ) c'est bien son extrême puissance d'inténo-
nté l'extraordinaire exaltation de la conscience de soi se produit à la mesure du 
don à l'aimé, Dieu ou créature, paradoxalement dans son extase même" 91 
C'est dans l'univers de la foi92 que la vie morale contracte toute sa vitalité, sans 
crainte de réduction au culte du devoir C'est dans son enceinte aussi que se 
profile l'amorce de la béatitude attendue "Ainsi", suggère M D Chenu, "se résout 
le paradoxe de l'extase - Y excessus mentis - qui se présente comme une perte de 
soi-même, de son proprium, comme un presque anéantissement, qui porte en 
réalité à son point le plus haut, dans une extravagante conformité à l'autre, la 
plénitude de l'être Expérience de tous les amours", ajoute notre auteur, "car 
posséder Dieu, c'est se posséder soi-même Point de panthéisme en tout cela, car 
l'amour fait que dans la volonté de l'autre, l'autre soit l'autre, il est d'autant plus 
lui-même qu'il est plus aimé" 93 
Le donné de la foi, en tension affective et connaissance intuitive, est commensura-
ble a la plénitude de l'être, consubstantielle de la plénitude de Dieu II ne s'établit 
pas à partir du pessimisme et de la crainte nés du devoir de la dette94 envers la 
providence paternaliste et condescendante des idoles ontologiques, psychologiques 
et sociologiques95 II est comme suspendu à l'ouverture affective et immédiate, 
mais sans doute prudente96 à l'économie créatrice de Dieu 
On comprend dès lors la position des théologiens critiques pour qui la foi, dans 
son acte libre premier, ne trouve pas son donné exclusivement et même principa-
lement dans une orthodoxie propositionnelle Elle n'est pas un simple enregistre-
ment conceptuel et verbal des ventés passivement reçues "La foi", écrit M D 
Chenu, "n'est pas un acte qui, sous un impératif extérieur, se poserait en quelque 
sorte sur la surface de notre espnt, au-delà de ses structures psychologiques, de 
ses comportements généraux et individuels, délié en quelque manière des com-
plexes distinctifs et rationnels de l'action de l'intelligence La foi se plante dedans 
91 Idem, 34 
92 Voir le commentaire que le Père Chenu donne de la définition paulinienne de la foi (Heb XI) 
dans La théologie est elle une science ">, о с , 21, note 1 
93 Id , L'éveil de la conscience, о с , 35 36 
94 Voir Id , Saint Thomas d Aquin et la théologie oc , 55 
95 Voir Idem, 146, Id , "L'unité de la foi Realisme et formalisme', in La foi dans l intelligence 
oc, 13 
96 Sur la notion de prudence dans la theologie de la foi, voir Id Samt Thomas d Aqum et la 
théologie, о с , 145 146, 153, Id , L'éveil de la conscience, oc 57 
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l'esprit, s'enracine dans ses tissus les plus profonds". Elle trouve son donné 
dans la contemplation et la perception réalistes de l'objet de son adhésion, par 
assimilation à la connaissance que Dieu a de lui-même. "Voir, regarder, contem-
pler", écrit M.D. Chenu. "Non pas une conclusion, non pas un agencement d'idées 
et de concepts qui nous permettrait de capter la réalité. Non pas une preuve, non 
pas une explication du monde, un argument de causalité, une apologétique de la 
création. Mais un regard, peu importe le donné. Il s'agit du dialogue de mon âme 
avec Dieu, sur la vie même de Dieu. Dans cette lumière, mon regard rejoint, 
découvre avec étonnement celui que Dieu porte sur lui-même, sur la vie du 
monde, sur ma vie à moi: moi dans la destinée mystérieuse du monde, avec ma 
propre destinée, mystérieuse aussi, en face du Dieu Trinité".98 
Dans la béance inquiète de l'appétit biologique insatiable du croyant et du désir 
irrémissible de son bonheur, "c'est à la réalité substantielle de Dieu, communiqué 
dans sa Parole et dans sa grâce, que nous sommes abouchés, avec qui nous 
sommes établis en communion". C'est là "participation vivante à la connaissance 
que Dieu a de lui-même dans son Verbe, et la racine en est la complaisance 
d'amour qu'éprouve Dieu à nous introduire dans sa vie".99 
Définie dynamiquement, cette participation est communication, échange, rencontre 
et unité commandés par l'économie du dessein et du plan divin de l'incarnation 
qui est, pour l'homme, l'autre nom de l'expérience de sa filiation divine, entendez 
de l'histoire de son humanification, de sa béatification. La pleine humanité de la 
foi est commensurable, consubstantielle, homogène à l'incarnation de la parole de 
Dieu dans les paroles de l'écriture, et à l'incarnation du Fils de Dieu dans une 
nature humaine.100 
Pareille opération fait, sans aucun doute, une entorse à l'économie formaliste ou 
idéaliste de la métaphysique du nécessaire. L'emprise totale de Dieu dans la foi 
sur le croyant ne reconduit pas l'évanescence de l'initiative de celui-ci dans l'acte 
de foi. La subalternation de la liberté du croyant à la volonté divine n'est que la 
note homogène de l'intériorité du croyant. Ecoutez M.D. Chenu: "En réalité, la 
place essentielle accordée à la finalité fait porter l'exigence d'objectivité et de 
vérité dans la zone intérieure et profonde de l'agir humain. Raison radicale de 
l'intériorité, par l'ultime finalité, la béatitude dans la communion avec Dieu".101 
L'objet de la foi 
Une fois de plus, l'établissement intuitif et affectif du donné de la foi emprunte 
sa règle au paradigme de l'amour, de deux amours, car, dit encore le père Chenu, 
97 Id , "Position Ihéologique de la sociologie religieuse", in La foi dans l'intelligence, о с, 60 
98 Id , "L'unité de la foi", a с , 14-15 
99 Id , La théologie est-elle une science7, о с ,29 
100 Voir Idem, 30. 
101 Id , L'éveil de la conscience, о с , 51 
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"Dieu, cet objet à la fois formulé et informulable, est en même temps le principe 
intérieur d'un exhaussement de mon intelligence au niveau du mystère, exhausse-
ment totalement gratuit, accompli par un amour qui, comme tout autre amour, 
rêve d'une communion. De sorte que, à rencontre de certains types de connais-
sance102, il y a une totale homogénéité entre l'objet à connaître et la lumière 
personnelle (le sujet) qui m'habilite à le connaître".103 
L'objet de foi n'est pas reçu comme du dehors, sur les marges de l'élan salvifique 
du croyant. Il l'est par infusion de sa puissance dans les tissus majeurs et mineurs 
de sa subjectivité, de son intention. Pareille démarche n'a rien de préceptif, d'arbi-
traire, de violent, et de subordination au culte du devoir et au préalable impératif 
de la cohérence du nécessaire métaphysique, positiviste ou formaliste. La participa-
tion du sujet et de l'objet est le lieu de l'accomplissement de deux partenaires. 
"L'homme devient ainsi (dans la connaissance de foi) l'image de Dieu. Non seule-
ment acquisition de la vertu qui nous rend semblables à la perfection de Dieu, mais 
identité d'esprit qui est à la fois l'amour que Dieu a pour soi et celui que nous avons 
pour lui. Plus Dieu m'est intime, plusje suis intime à moi-même La ressemblance 
divine est la forme. Plus l'on est envahi par cette forme, plus elle est elle-même. 
A te proinde incipiat tua consideratio non solum autem, sed et in le finitur".104 
102 II ne s'agit pas que de la métaphysique du nécessaire (voir Id , La théologie est-elle une 
science', о с , 26, Id , "La psychologie de la foi dans la théologie du XlIIe siècle", a с , 93) 
mais également des tendances positivistes et formalistes en sciences humaines qui font de la 
passivité, mieux de la captivité de l'objet au bénéfice de la démultiplication et du plébiscite 
du système, le critère de venté de leur connaissance Voir V Y Mudimbe, L'odeur du père 
Essai sur des limites de la science et de la vie en Afrique noire. Pans, éd Présence Africaine 
Pans, 1982 On se référera aussi utilement à В Verhaegen, Introduction à l'histoire immé-
diate Essai de méthodologie qualitative, Gembloux, éd Duculot, 1974, notamment chap 4, 
Id, Histoire immédiate et philosophie, 92 126, G Balandier, Anthropo-loqiques, Pans, éd 
Líbrame Générale Française, 1985, 21-27 
103 M D Chenu, IM théologie est-elle une science9, о с , 32 Voir aussi Id, L'éveil de la 
conscience, о с , 51 Cette homogénéité n'est pas propre à la seule connaissance de la foi Les 
cntiques contemporains la considèrent comme le entere de venté des sciences humaines et 
naturelles Pour ce qui est des sciences humaines, outre les travaux de V Y Mudimbe et В 
Verhaegen précédemment mentionnés, on se référera utilement à Buakasa Tulu Kia Mpansu, 
"Les sciences de l'homme Approche de deux problèmes", in La philosophie africaine Actes 
de la première semaine philosophique de Kinshasa, Kinshasa, éd Faculté de Théologie 
Catholique de Kinshasa, 1977, 89-102; Id , "Les sciences de l'Occident pour quoi faire''", in 
Philosophie et libération Acte de la deuxième semaine philosophique de Kinshasa, Kinshasa, 
éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1978, 295-318 Sur cette solidante en 
sciences naturelles, voir F Northrop, "Introduction", in W Heisenberg, Physics and 
philosophy The revolution in modern science. New York, ed Harper & Brothers, 1958, A 
Diop, Civilisation ou barbarie Anthropologie sans complaisance, Pans, éd Présence 
Afncaine, 1981, 457^77, notamment 472 
104 M D Chenu, L'éveil de la conscience, oc ,35 Voir aussi Id , La théologie est-elle une science 7, 
о с , 31 "Pareille démarche ne peut évidemment être une opération anonyme dans une încorpora-
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Voilà aussi pourquoi l'infusion de la grâce divine dans le tissu constitutif de la 
nature de la personne humaine est, sans être pourtant réductrice et inhibitrice, 
dogmatique, normative de l'adhésion du croyant. Le donné de la foi fait autorité, 
parce qu'il comporte objectivement un sens pour moi et pour nous, pour ma vie 
et pour notre communauté. Sous cette perspective, "l'autorité n'est pas en théolo-
gie (comme dans la foi), un accident social surajouté, elle est un aspect fondamen-
tal de la révélation et de la vérité que le croyant y reconnaît".105 
La vérité en forme de parole de Dieu est normative parce qu'elle traduit, dévoile, 
révèle l'ordre de ma volonté de salut, de mon existence personnelle dans mon 
engagement communautaire. Elle agit comme l'archéologie et/ou l'horizon 
normatifs et paradigmatiques de la généalogie de ma béatitude.106 
Certes, cette participation à l'objet de la foi n'est ni vacance ni chômage de 
l'initiative et de la créativité du croyant. Elle est engagement volontaire et 
affectueux dans l'intimité de l'économie divine. Elle est particulièrement féconde: 
"Dilatation du mystère, à moi donné comme aliment, en intelligence de Dieu, de 
sa conduite sur le monde, sur l'humanité, sur moi-même au sein de cette huma-
nité"107; et finalement amortissement du désir et de l'appétit du croyant dans la 
vision beatifique "où seront totalisées (...) les énergies divines en travail, pour 
engendrer adoptivement les hommes dans la vie intérieure de Dieu. La foi est 
alors l'amorce présente de la vision beatifique, la prélibation de la contemplation 
future".108 
Donc, fécondité de l'objet, mais en homogénéité avec le potentiel de génération 
du sujet en créance affective et intuitive de l'objet de son salut, de la plénitude de 
sa vie. 
Historicité de l'acte de foi 
Disons plus. La créance du sujet croyant en oeuvre d'établissement du donné de 
sa foi n'est pas qu'affective et intuitive. La raison est inscrite dans la structure du 
sujet de foi. Celui-ci est lui-même constitutivement un être historique, "le règne 
exclusif et même principal de l'intuition (et de l'amour pur) n'étant pas pour ici-
bas".109 Dans cette perspective, la curiosité, née de la contemplation affective et 
pieuse de la destinée, solidaire de la destinée mystérieuse du monde dans la 
destinée non moins mystérieuse de Dieu, aura la même coupe historique. Point 
d'infantilisme du croyant dans l'univers de la foi, mais, au contraire, recherche 
tion collective où le Christ dissoudrait les personnes pour les diviniser, mais une relation 
intérieure de personne à personne, comme le requiert sans rémission l'amour. La communauté 
divine des hommes dans la Christ est une communauté des personnes, par et dans une foi où 
la liberté d'un chacun est non seulement la condition élémentaire de le rencontre, mais la loi 
délectable de deux amours." 
105 Idem, 32. 
106 Voir Ibidem. 
107 Idem, 31. 
108 Ibidem. 
109 Id., "L'unité de la foi", in: La foi dans l'intelligence, o.e., 17. 
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lucide, dans la pensée comme par l'action, d'un témoignage efficace et significatif 
du sens thérapeutique du dialogue intime sur les existences personnelles et 
collectives. 
Au niveau de la théologie qui est la théorie de la foi, et celui de la pratique qui 
en est une expression, l'acte de foi empruntera, sans doute sous la lumière 
enveloppante de la foi, les lois mineures et majeures de la corporalité et de la 
sociabilité, celles de la production de la vie humaine, celle du croyant com-
prise.110 Le donné de la foi dans l'histoire est alors production de l'amour, de 
la justice et de la toilette du corps, ces modes significatifs et opératoires de la 
béatitude humaine. Comment peut-il en être autrement? Le sujet humain est un 
être constitutivement historique. L'histoire est par définition scansion signifiante 
bien que équivoque de sa destinée. Cette temporalité est la totalité comprehensive 
de la corporalité, c'est-à-dire de la matière psycho-somatique qui, comme l'on 
sait, est aussi le point d'articulation de la personne humaine à ses semblables et 
à la nature, donc à la société et au cosmos, faisant ainsi de l'homme un micro-
cosme au sein du macrocosme.111 La destinée du cosmos et le sens de l'histoire 
sont inséparables de la destinée humaine. 
On comprend dès lors que le donné de la foi se donne en consistance historique 
à travers l'accomplissement de la condition psycho-somatique de l'être humain et, 
par conséquent, de son existence sociale, écologique et cosmique. Son établisse-
ment théorique et pratique se soumettra aux lois de l'émergence spéculative et 
positive de l'inversion culturelle. L'historicité du donné de la foi est fonction de 
la structure théorique de l'esprit humain et de son mode de penser. Si Dieu est à 
penser, "l'homme le pensera humainement, c'est-à-dire selon le procédé discursif 
qui est le sien, là même où Dieu dans la simplicité jouit d'une parfaite intuition. 
La raison sous la lumière de foi et à son service, jouira de tous ses droits, de ses 
droits natifs comme de ses méthodes savantes - définitions, divisions, analogies, 
comparaisons, inferences, déductions - , du moment qu'elles sont vraies. Car la foi 
ne bouleverse pas la nature de l'esprit dans lequel Dieu l'infuse, elle en adopte au 
contraire les modes, dont le discours rationnel est le type"."2 
Poursuivant ce raisonnement, nous pouvons dire que le donné psychologique de 
la foi, étant entendu que la dimension psychologique de l'être humain est solidaire 
de la sociabilité, contractera automatiquement une vitalité sociale. Nous pouvons 
même affirmer, étant démontré que l'individualisation comporte un noeud de 
relations sociales et cosmiques, que la transposition psychologique du donné de 
la foi se doublera comme naturellement d'une densité sociologique et cosmique. 
110 Voir Id., La théologie est-elle une science7, oc, 35, Id , "L'unilé de la foi. Réalisme el 
formalisme", in: La foi dans l'intelligence, oc, 17-18 Sur celte anthropologie de l'acle de 
foi, on se référera utilement à Id , "Situation humaine", a с , 411-436 
111 Voir Id , "Situation humaine", a с , 427-435, Id , La théologie au douzième siècle, о с , 34-43. 
112 Id , La théologie comme science au XlIIe siècle, о с , 69-70 
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Rappelons, enfin, que la personne humaine amortit son élan de vie dans sa 
présence à la rupture des déterrrunismes sociaux ambigus et dangereux de réduc-
tion biophysique et psycho-culturelle de la vie humaine " 3 La foi aura donc 
besoin de traditions de telles ruptures pour pouvoir se développer 
A la lumière de son incarnation, la foi apparaît comme un acte dont le donné 
- l'économie du plan et du dessein salvifiques d'incarnation de Dieu - s'élabore 
en circulante avec les engagements psycho-somatiques et socio-culturels par 
lesquels les hommes accèdent à leur humanité et à leur personnalité en forme 
d'amour du corps, mieux de la nature et de justice sociale IM L'établissement 
historique du donné de la foi est inséparable de l'inversion culturelle 
IV.3.2 Homogénéité théologique de l'inversion de la foi 
L'individuation psychosomatique et sociale du donné de la foi ne fait pas de 
violence à la transcendance de la foi et de son objet Cette transcendance est 
enveloppée dans son initiative et dans son exercice, par l'économie du plan et du 
dessein d'incarnation de Dieu Dans ce sens, la corporalité et la socialite sont 
donc incarnation du divin, articulation de la vie divine "5 Point de rupture, 
donc, entre la foi et la structure de l'être humain, point de retrait sur la sumatura-
lité du donné de la foi, même dans l'acte qui en est l'assentiment 
Dans ce cadre, il convient de contredire ceux qui, au nom de la temporalité de la 
foi et de son objet, au nom donc du réalisme de la foi, se méfient de sa dimension 
mystique Ce réalisme prétend que la temporalité est l'assiette authentique de la 
genèse, de la croissance et de la maturation de la foi et le seul gîte de sa contempla-
tion Il est une tentation permanente du croyant et trouve son origine dans la répres-
sion souvent inconsciente, noume par la peur ou par une anthropologie dualiste116, 
de son irrémissible condition humaine qui est pourtant passage obligé de la rencon-
tre du divin Cette option n'est d'ailleurs que l'envers de l'excroissance formaliste 
qui fait du régime mental et institutionnel de la croyance et de son devoir de culte, 
l'entrée immédiate dans le mystère de l'amour et de la charité C'est là, une fois 
113 Voir Id , Saint Thomas d'Aquin et la theologie, о с , 11 17 
114 Voir Jacques Duquesne interroge le Père Chenu Un théologien en liberté, Pans éd Le 
Centurion, 1985, 124-127 
115 Voir M D Chenu, "L'unite de la foi", a с , 18 
116 Dans ce dualisme l'espnl devient la grandeur qualitative définissante des relations entre les 
diverses composantes de la personne L'espnl devient ainsi la norme de la matière, du corps 
et de l'histoire La pnmauté régulatrice de l'espnl est de soi implosion de la simplicité organi 
que theandnque de la subjectivité de la personne humaine Elle instaure de par cette disciplina 
tion, la servitude de la matière, plus exactement de la chair, du corps, et de la temporalité de 
la volonté et de l'intelligence humaines, et de leurs ressorts hislonques le sexe, l'inconscient 
la dynamique sociale, les mutations écologiques, aux seuls desseins de verification et de 
reproduction de son ordre morphologique institutionnel et mental 
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de plus, misère de la foi.117 Une conception équilibrée de l'historicité de la foi 
et de son donné requiert une prudence lucide face au réalisme et au formalisme. 
Le temps écologique, économique, social et culturel de la réforme récapitule 
toutes les marques du kairos biblique considéré comme lieu significatif et attesta-
tion efficace de l'intensité humaine.118 La réforme, mieux la lutte119 pour la 
réforme, s'offre comme restitution du temps à sa référence réelle, construite et 
mythique, à sa mémoire120: la création plus ou moins dramatique de la vie de la 
personne humaine, la béatitude dans la communion avec Dieu121, dans l'unité de 
l'amour et de la charité.122 
Exode et espérance 
Aussi l'histoire est-elle théologiquement révélante. Sa séquence est signifiante et 
profondément dynamique, c'est-à-dire génératrice de progrès spirituel. Dans sa 
marche, elle est le territoire du dialogue de l'homme avec lui-même, avec les 
choses et le monde d'une part, et, d'autre part, celui de l'enfantement de son 
développement intégral. 
La nouvelle proximité temporelle révèle l'homme comme "un être en mouvement 
dans l'histoire, engagé dans une séné d'événements qui scandent sa marche et 
déterminent sa route, depuis un fait initial vers un terme qui sera en quelque sorte 
composé de tous les événements antérieurs, totalisés et comme dénoués dans un 
acte définitif'.123 
Nous avons souligné que ce pèlerinage de l'homme vers l'étreinte de l'objet de 
son accomplissement dans l'amour et la justice s'inscrit dans ses composantes 
matérielles et spirituelles (chair, esprit, liberté); que son ajustement à l'objet de sa 
béatitude agit comme l'horizon normatif de son destin physique et de la vérité de 
l'histoire écologique et culturelle, celle de la lutte comprise.124 
Nous avons contesté, du point de vue anthropologique, la prétention de l'histoire 
de murer la réussite de la vie humaine dans l'enceinte réductrice du temps 
fétichisé. Le jugement théologique de l'itinérance de l'homme dans l'histoire 
épouse ces options anthropologiques. Il discerne dans l'ordre affectif et effectif de 
la séquence horizontale et verticale de l'itinérance de l'homme le récit de l'exode 
et de l'espérance de l'homme, personne et communauté, et remet en question son 
avachissement et étranglement dans un éternel retour.125 
117 Voir Idem, 17-18 
118 Voir "Situation humaine", a с , 415 
119 Sur la fonction positive de la guerre en théologie chrétienne, voir Id, "L'évolution de la 
théologie de la guerre", in L'évangile dans le temps, o.c , 571-591 
120 Voir Jacques Duquesne interroge le Père Chenu, o.c , 62 
121 Voir M.D Chenu, L'éveil de la conscience, oc , 51 
122 Voir Idem, 52 
123 Id., "Situation humaine", a с , 414 
124 Voir Id , L'éveil de la conscience, о с , 51 
125 Voir Id , "Situation humaine", ас , ρ 415 
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La critique théologique de l'histoire est, comme nous l'avons dit, solidaire du 
temps de la réforme qui introduit comme une brèche, une distension126 vio-
lente127 dans la continuité équivoque du temps sociologique.128 La distension 
du temps sociologique est révélatrice de l'ambiguïté de l'éternité du retour des 
déterminismes psychophysiques et institutionnels égoïstes129, avares130 et per-
vers. Cette révélation est au service du travail de restitution de l'histoire à sa 
consistance propre. Il s'agit, en théologie, de discerner dans les conditions 
concrètes du temps sociologique les signes et actuations de la solidarité, de la 
charité et de la socialisation droite et humanisante des personnes humaines. Sous 
ce rapport, la prudence131 théologique devra s'appliquer à tous les régimes 
temporels, y compris au temps de la réforme, et détecter tous les asiles d'idolâtrie 
et de réification corporelle et culturelle de la personne humaine. 
Kairos et création 
Dans cette opération de décolonisation, la théologie devra maintenir la cohérence 
entre le temps et la corporalité. La corporalité, on s'en est aperçu, est une donnée 
constitutive de l'homme. Elle est cette charnière qui raccorde les unités sociales 
et les fragments cosmiques de l'histoire en crise, et assure ainsi, de façon précaire 
mais fiable, la cohérence du temps en folie, sans consistance entre le passé et le 
futur, toujours en train de commencer et en train de finir. La médiation corporelle 
rend le social et le cosmique solidaires du temps. 
On se sera aussi aperçu que la corporalité forme, dans les interstices cosmiques et 
sociaux du temps sociologique, une ligne de résistance au régime, où se lit 
l'émergence de l'intention humaine. Il est l'assiette d'émergence et de transposi-
tion écologique, psycho-somatique et socio-culturelle de l'intériorité mystérieuse 
de la personne humaine en circularité avec la destinée, non moins mystérieuse, du 
cosmos et le mystère de l'économie du salut.132 
Aussi, par la médiation du corps, l'histoire cesse d'être une pure juxtaposition des 
vicissitudes de psychologies individuelles, ou un complexe mental et institutionnel 
réducteur de la personne. Elle retient dans sa texture sociale et cosmique, les 
décisions existentielles de la personne humaine, toutes marquées du désir inquiet 
de béatitude dans l'amour et la chanté.133 
126 Voir Idem, 420 
127 Voir Id , Saint Thomas d'Aquin et la théologie, о с , 9, 14-15 
128 Voir "L'économie du XXe siècle et la vertu de la promesse", in Id , L'évangile dans le 
temps, о с , 624. 
129 Voir Id , "Réformes de structure en chrétienté", in- Idem, 49 
130 Voir Id , Théologie de la matière, oc, 138 
131 Selon la définition qu'en donne M D Chenu dans L'éveil de la conscience, oc , 57, Saint 
Thomas d'Aquin et la théologie, o.c , 145, 147-148 
132 Voir Id , La théologie de la matière, oc , 7 
133 Voir Idem, 36, Id , L'éveil de la conscience, о с , 51 el 52 
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On le voit. Il n'est plus justifié de concevoir l'histoire comme un principe 
mauvais134 ou de nier que sa structure est à l'image du kairos biblique. L'his-
toire naturelle, sociale et cosmique est l'espace dynamique d'une mémoire en 
syncope, d'un passé en crise, en attente impatiente de l'horizon justifiant de son 
homogénéité. L'intrusion de l'espérance au travers de la région corporelle de la 
temporalité idéaliste fait référence, en régime chrétien, à la sollicitude béatifiante 
de Dieu qui est la raison radicale et la finalité ultime de tout acte humain, et donc 
de l'histoire. Cette sollicitude peut préserver celle-ci de la folie et de l'effondre-
ment et en assurer la simplicité organique là où prédominent les trous de la 
mémoire et les ruptures de son enchaînement cosmique totalitaire. 
Pareille histoire, en forme d'amour du corps et de la terre et de la charité, mieux 
de la justice des rapports sociaux de production de la vie humaine, est théologi-
quement signifiante, mieux révélante, devenue qu'elle est circulation de la vie 
divine135, chair physique et corps social et cosmique du mystère de l'économie 
historique de Dieu. Le temps utopique, celui de l'attente, est autre chose qu'un 
indice de la débilité radicale de l'homme, de sa souillure, de sa déchéance ou de 
son exil, de la dissolution et de la falsification de sa vérité et de son bonheur, 
qu'accréditerait une philosophie des essences.136 Il est par contre, nous l'avons 
souligné, opératoire et fécond, "profondément dynamique et créateur de progrès 
spirituel"137, en tant qu'événement138 de l'avènement, sans solution de conti-
nuité, de la création, cette présence sustenlalrice de Dieu à l'être et à l'agir des 
hommes et des choses. "Le temps n'est aucunement le résultat d'une déchéance 
première de l'esprit. Il ne faut pas le lier aux conséquences du péché (...) Tout n'a 
pas été donné à la fois, la création continue, et l'homme est, dans le temps, le 
coopérateur de Dieu éternel."139 
La solidarité temporelle du devenir de la personne humaine, partenaire de Dieu et 
co-créateur, n'est donc pas hétérogène au mystère de la création. Elle lui est 
intérieure, dès lors que la création n'est pas une opération capricieuse de Dieu au 
début de l'histoire qui continue à se dérouler médiocrement; elle est l'aujourd'hui 
du Créateur.140 On comprend, par conséquent, que cette solidarité n'est que l'ex-
pression spontanée de la coopération, de la communion, dans l'acte de foi, au 
mystère de l'incarnation, l'événement de l'avènement de la promesse, de l'accom-
plissement de l'attente, de la libération de la création, dans son péché même.141 
134 Voir Id., La théologie au douzième siècle, о с , 12 
135 Id., Lafol dans l'intelligence, oc , 19 
136 Voir Id , "Situation humaine", a.c, 423 
137 Id , L'éveil de la conscience, o.c , 51 
138 Von Jacques Duquesne interroge le père Chenu, о с , 70 
139 M D Chenu, "Situation humaine", а с , 427 
140 Jacques Duquesne interroge le Père Chenu, о с ,72 
141 Voir M D Chenu, L'évangile dans le temps, о с , 676 
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L'immersion du temps dans l'élan de la volonté divine ne signifie pas rapt divin 
du potentiel viatique propre au pèlerin humain. Elle trouve sans contradiction son 
principe dans la racine naturelle religieuse de la personne humaine.1"2 Celle-ci 
retient dans ses ressources d'amour, dans son mythe143 subversif de la justice et 
dans les couvertures et les initiatives de la liberté, une correspondance, un désir 
naturel, une puissance dans laquelle la grâce trouve des connivences. Dans la 
dialectique de l'action, l'homme peut devenir auditeur de la parole de Dieu1*4, 
justement parce que ses initiatives ne sont pas des capacités autonomes d'accéder 
à la grâce et la béatitude, mais des dispositifs efficaces à les recevoir, des dépen-
dances dynamiques, opérationnelles de la destinée humaine embrayée sur le 
mystère de l'économie divine. 
Mission de l'église et de la théologie 
On voit alors ce qui en découle pour la foi chrétienne, pour la mission de l'église 
et de sa théologie. 
La foi ne se réduit pas à une docilité juridique et immédiate à une autorité 
mentale et institutionnelle. Elle épouse son objet dans le tissu de communications 
et d'échanges, de faits, gestes, actions, comportements, regards, silences, qui 
composent entre deux êtres la communion d'un dialogue, la relation qu'est 
justement la Parole.145 L'acte de foi, comme communion à la parole de Dieu, 
est foncièrement événement historique, engagement personnel et responsable de 
la liberté. 
Cette historicité de la foi pénètre profondément la mission de l'église et le donné 
et le contenu de sa théologie. Elle est le principe de sa vérité et le reflet de sa 
rectitude. Le coeur de la mission en contexte de l'acte historique de foi, c'est le 
kérygme, le témoignage, l'annonce de la bonne nouvelle, celle du mystère de la 
venue de Dieu dans l'histoire.146 
Sous ce rapport, le ministère de l'église et celui de sa théologie qui en est 
l'expression théorique, ne consiste pas dans la gestion d'un régime mental et 
institutionnel, formaliste et necrologue147, ou dans la précision de son idéologie. 
Le ministère de l'église et celui de la théologie trouvent leur consistance et leur 
équilibre dans l'actuation et l'actualité biophysiques, psycho-somatiques et socio-
culturelles de la parole de Dieu aujourd'hui. L'église et la théologie sont ainsi dès 
142 Voir Id , "L'unilé de la foi", a.c , 13 
143 Jacques Duquesne interroge le Père Chenu, oc ,62. 
144 Voir M.D Chenu, "Un concile pastoral", a c, 662 Nous renvoyons ici, en cohérence avec la 
pensée de M.D. Chenu, à J Ki-Zerbo, "De la nature brute à une humanité libérée", in: J. Ki-
Zerbo (du- ), Histoire générale de l'Afrique, I Méthodologie et préhistoire africaine. Pans, éd. 
Jeune Afrique, Stock, Unesco, 1980, 775 
145 Voir Id , "Un concile pastoral", a с , 661 
146 Voir Id , "La fin de l'ère constantimenne", in L'évangile dans le temps, о с , 17-30. 
147 Voir Id , "Un concile pastoral", a с , 661 
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leur principe, actuation et immersion de la parole de Dieu dans les espaces 
historiques qui aujourd'hui donnent aux hommes et aux femmes des raisons de 
vivre et d'espérer, espaces dans lesquels justement "Dieu parle aujourd'hui" 14β 
L'engagement de la théologie dans l'inversion culturelle est exigence de révision 
évangéhque de la grammaire preceptive de la théologie abstraite, scolastique et de 
la cohérence orthodoxe des institutions ecclésiastiques II s'agit de restituer le 
régime théologique et ecclésiastique de la foi à son lieu propre 
Dans ce contexte, l'activité théologique n'est pas la production d'un énoncé 
abstrait, extrait de son axe primitif qu'est la connaissance béatifiante que Dieu a 
de lui-même Dans l'enceinte de la connaissance divine, la théologie est connais-
sance de conversion, connaissance engagée, dirait-on aujourd'hui, où l'être du 
croyant, théologien compris, se mesure à l'inspiration du mystère béatifiant de 
l'économie divine, et s'essaye à l'initiation psychologique et à la génération 
sociologique de ce mystère 149 Le divorce de la pratique théologique et du 
mystère de l'économie divine traduit l'échec de la connaissance théologique Au 
gré de M D Chenu, il constitue le péché théologique collectif 15° 
En contexte de l'inversion culturelle, théologie et orthopraxie sont inséparables 
Sous ce rapport, l'orthopraxie est riche d'une théologie, de la plus spontanée à la 
plus critique 151 L'orthopraxie est le principe pédagogique de la théologie criti-
que C'est dans l'orthopraxie que la théologie trouve des éléments de sa discursi-
vité qu'elle rationalise et auxquels elle confère une identité théorique En elle, la 
théologie est ministère de l'incarnation de la parole de Dieu dans l'histoire Une 
théologie de la chanté, chanté politique compnse Ici, écnt M D Chenu, "la 
théologie n'est pas ( ) en retrait sur la surnaturalilé de la grâce, un demi-rationa-
hsme sans confiance dans l'instinct de l'espnt, une réserve dans l'obéissance à 
l'autonté régulatnce C'est au contraire une intelligence qui, dans la continuité 
spintuelle et épistémologique avec la parole de Dieu, procure a la foi, dans toute 
communauté chrétienne, l'assiette mentale et culturelle nécessaire à son témoigna-
ge, non seulement à son efficacité, mais à sa venté" 152 
148 Idem, 665 
149 Sur cette extension de la theologie, voir Id , La théologie est elle une science7, о с , 33ss, Id , 
Saint Thomas d'Aquin et la théologie, о с , 57 
150 Sur ce déséquilibre de la connaissance Iheologique au cours de la contre réforme, voir Id , 
"Les jeux de foi", in La foi dans l'intelligence, о с ,22 24 
151 Voir Id , "Un concile pastoral", ас ,35 
152 Id , La théologie est-elle une science7, oc, 117 
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CHAPITRE V 
L'Histoire: un lieu théologique 
Introduction 
La foi est certes une vertu, un habitus, disent les professionnels de l'école. Elle 
est, en effet, cet habitus qui, pour être faculté intrinsèque du sujet humain, ne 
trouve son objet que moyennant l'ascétisme de la volonté pure, l'intuition et la 
curiosité inquiète. Son individuation personnelle comporte, sans détriment de sa 
transcendance et de son mystère, une immersion dans la corporalité et la tempora-
lité constitutives de l'intériorité individuelle et collective de la personne humaine. 
La théologie, qui est le reflet théorique de la foi, observe la même structure 
théandrique. La raison théologique postule, au bénéfice de sa cohérence scientifi-
que, un engagement lucide dans le devenir historique de l'être humain de l'hom-
me, dans la philosophie de sa nature et de sa communauté. Point donc d'hiatus 
infranchissable entre l'objet de la foi et de la théologie et l'histoire personnelle et 
collective. 
L'insertion historique de la foi est épistémologiquement précieuse. Elle permet 
notamment de qualifier religieusement et éthiquement l'histoire écologique, 
sociale et culturelle. L'histoire s'offre dès lors comme la médiation normale de 
l'objet de la foi et de la théologie. 
Cette contextualité historique devient théologiquement significative. C'est que la 
compréhension théologique de la foi, dans ses termes comme dans sa structure, 
est, sans détriment de la transcendance de son objet, justiciable d'une critique 
historique. L'adhésion croyante et lucide au mystère divin requiert un assentiment 
et un jugement historiques. Autrement dit, la perception, la description et la 
communication de l'originalité éthique et religieuse de la raison théologique 
implique la vérification du paradigme historique. C'est que l'histoire est une grille 
par nature équivoque. Son transfert dans la pratique de la théologie requiert sa 
révision critique. 
Nous dirons dans ce chapitre que cette révision critique est le suppôt de la 
transposition éthique et de l'enracinement religieux de l'histoire humaine (V.l). 
Nous montrerons ensuite que cette transposition exerce toute sa pesanteur sur 
l'exécution technique des différents jeux de la raison théologique (V.2) et termine-
rons en indiquant quelques conséquences de l'inhérence culturelle de la raison 
théologique (V.3). 
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V.l Le paradigme historique dans la pratique de la théologie 
Vice anthropologique du chronocentrisme historique 
Le paradigme histoire évoque, dans la conscience de nos contemporains, l'expé-
rience de la continuité, de la succession, de la mutation des espaces géographi-
ques, de ses formes écologiques et somatiques, des régimes institutionnels et 
même des phantasmes psychologiques.1 
Du point de vue anthropologique, cette continuité est rarement innocente. Elle 
porte une ambiguïté constitutive qu'évacuent mal le mythe de l'étemel retour, le 
manteau idéologique de l'étemité créée ou le fétichisme foncier de son pouvoir.2 
Dans ce cadre, la reproduction de la continuité historique est étranglement radical 
de la temporalité de la corporalité constitutive du sujet humain périphérique, 
individus et collectivités. Elle intègre leur intériorité et ses attestations historiques 
dans la vérification chronocentrique de son propre destin. 
Au plan strictement épistémologique, la reproduction de la continuité de ce temps 
fétichisé conduit à la cohérence technologique et au formalisme qui évincent le 
jugement critique et l'autonomie créatrice de l'intelligence du sujet, au bénéfice 
de son individuation dans une nécessité logique de l'univers théocratique, aristo-
cratique, féodal, ou bourgeois paternaliste. 
Cette réduction trouve dans l'école le lieu privilégié de sa manifestation. Ici, 
l'enseignement est marqué par une amnésie grave: l'oubli, par ailleurs oublié, de 
la responsabilité historique du sujet humain et de son initiative dans le domaine 
de Γ individuation corporelle et de la configuration écologique, sociale et histori-
que de la vérité religieuse et morale. 
Elle se vérifie également dans la révolution mécanique, à la Taylor, qui, selon 
M.D. Chenu, ne prend pas en considération l'incidence de sa rationalisation "sur 
les structures sociales proprement dites. Ce n'est pas seulement l'organisation 
intérieure de l'entreprise dans son aménagement et son rendement qui est (ici) 
amenée à un standard nouveau, c'est tout le régime collectif humain, bien au-delà 
des limites de l'entreprise, qui est bouleversée par l'extension du déterminisme 
mécanique au domaine des actes humains: horaire, habitat, cadre familial, circula-
tion, distractions, éducation, etc. L'atomisation de certains milieux de vie, dans les 
grandes cités industrielles est, fût-ce sous les plus belles ferveurs individuelles des 
militants, un obstacle quasi insurmontable à la cohérence humaine requise pour 
l'action apostolique, soit dans les communions fraternelles, soit dans ses mouve-
ments organisés".3 
1 Voir M.D. Chenu, Théologie de la matière Civilisation technique et spiritualité chrétienne, 
Pans, éd. du Cerf, 1968, 31-35. 
2 Voir Id , La théologie au douzième siècle, Pans, éd Líbrame Philosophique J Vnn, 1976, 77-
78, Id , Théologie de la matière. Civilisation technique et spiritualité chrétienne. Pans, éd Cerf, 
1968, 37 et 41 
3 Id , La parole de Dieu, II L'évangile dans le temps, Paris, éd Cerf, 1964, 141 
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On ne saurait mieux souligner Γ anti-humanisme du chronocentrisme historique. 
Il se produit là une intimidation qui affecte les personnes concrètes dans la 
capacité de leur culture et la puissance de leur liberté, dans l'équilibre de leur 
psychologie et l'avenir de leur spiritualité, désormais comme suspendus à la 
servitude du temps et à la mort. 
Telle est la logique du chronocentrisme dont nous avons montré qu'il est, du point 
de vue anthropologique, répression intégrale, instauration de la pauvreté anthropo-
logique. Tel est le vice anthropologique et religieux du chronocentrisme historique 
et technologique. L'homogénéité idéaliste du temps est une négation de l'unité 
vitale de la personne humaine, une répression de l'ascétisme de sa volonté et de 
la curiosité de l'intelligence, un blocage de son épanouissement moral, corporel 
et social. Ainsi est méconnue l'historicité de la personne humaine sur laquelle 
embraye l'économie judéo-chrétienne de l'amour et de la charité, sur laquelle 
s'appuie la fraternité divine des êtres humains. Cette méconnaissance grève d'une 
lourde hypothèque la révélation, la création, le mystère de l'incarnation et 
l'actuation de la mission de l'église. On comprend dès lors le pessimisme histori-
que de certains et leur résistance quasi instinctive à une histoire aussi réductrice 
et fétichiste. 
Inversion de l'histoire 
En contexte périphérique, le temps est transgression de cette logique, correction 
de ce vice. Pour les pauvres et les masses périphérique, cette transgression est le 
lieu et le cadre d'une prise de conscience de leur identité anthropologique, morale 
et religieuse; le lieu et le cadre de leur découverte comme sujet et moteur de 
l'histoire. 
Dans l'inversion culturelle, le pessimisme historique devient un pessimisme 
fécond, une dimension d'un optimisme militant et d'un engagement historique qui 
se maintiennent là même où prédominent les défaillances humaines et les persécu-
tions. 
L'optimisme des pauvres et des masses populaires est davantage fécond dans les 
périodes les plus obscures et les plus dramatiques de l'histoire. Leurs engagements 
sont des ressources d'une effervescence de la mémoire qui enregistre les sources 
morale et religieuse des pérégrinations des masses populaires dans le monde et 
dans l'histoire. Ils sont des chances de l'avènement de l'être humain de l'homme 
à son statut de sujet historique, c'est-à-dire de créateur de sa propre liberté et de 
l'ordre qui lui permet de devenir une personne.4 Us sont des médiations de 
l'inversion du temps chronocentrique et mécanique, et le berceau de gestation et 
de gestion des valeurs et du sens propres de l'histoire et de la nature. L'histoire 
des pauvres et des masses périphériques est inséparable de la construction d'une 
société juste. 
4 Voir Id., La doctrine sociale de l'église comme idéologie, Paris, éd Cerf, 1979, 91-92 
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Cette inversion révèle la capacité créatrice de l'intelligence humaine. L'histoire de 
la pensée, religieuse comprise, ne se ramène pas à la continuité répétitive de 
l'orthodoxie et de la fiabilité scientiste d'un quelconque complexe idéologique. 
C'est que l'historicité de la pensée déborde sa compatibilité logique; la vérité de 
la science, sa vérification des impératifs technologiques; et la vérité de la théolo-
gie, son orthodoxie apologétique.5 
La résistance théorique, ainsi comprise, devient générosité gnoséologique qui voit 
dans la reproduction des concepts normatifs de l'inconscient psycho-social, de la 
liberté bourgeoise et du Dieu onto-théologique, la négation fétichiste de la 
présence créatrice et sustentatrice de Dieu à la dialectique autonome de l'intelli-
gence et de la volonté, et à l'action biophysique et au devenir historique de la 
personne humaine. Cette générosité implique une inversion épistémologique qui 
permet de percevoir la vérité sur l'histoire, sur la vocation éthique de l'intériorité 
de la personne humaine, et sur la parole de Dieu. En référence constante à 
l'univers axiologique et religieux du devenir corporel et historique de l'être 
humain de l'homme, l'histoire se trouve autrement qualifiée. 
L'histoire comme évocation et comme conjonction 
Dans le miroir de son insertion périphérique, l'histoire apparaît comme oeuvre 
morale6 et par conséquent religieuse, dont l'objet comporte constitutivement la 
générosité du sens à donner à l'existence humaine. Elle est, pour paraphraser mgr 
T. Tshibangu, un "destin divin de l'homme"7 que disent les réveils évangéliques, 
les attestations historiques de la primauté et de l'autonomie du corporel, du social 
et du psychologique, les renaissances des missions chrétiennes, toute cette 
revanche du paganisme* dans une orthodoxie en cnse de légitimité et de normati-
vité.9 
La charnière de cette histoire périphérique se nomme, sans aucun doute, mémoi-
re10; mémoire toujours en éveil là où règne la reproduction du temps fétichisé. 
La mémoire, ici, n'est pas pure accumulation d'informations ou plasticité molle 
5 Voir M D Chenu, e a , Une école de théologie Le Saulchoir, Pans, éd. du Cerf, 1985, 13 et 
155; M D Chenu, La théologie comme science au Xllle siècle, 3e éd , Pans, éd Líbrame 
Philosophique J Vrin, 1969, 11; Id, La théologie est-elle une science7, Pans, éd Librairie 
Arthème Fayard, 1957, 11-12 
6 Voir A Ngindu Mushete, Le problème de la connaissance religieuse d'après Lucien Laber-
thonmère, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1978, 58 
7 Τ Tshibangu, "Les tâches de la théologie africaine Questions aux théologiens africains", in 
Bulletin de Théologie Africaine, vol 1, 1979, η 1, 23 
8 Selon la belle expression d'A Mbembe, Afnques indociles, christianisme et état en société 
postcolomale, Paris, éd Karthala, 1988, 17 
9 Le cas majeur en chrétienté de cette cnse de normativité de l'orthodoxie est le difficile effet de 
sens de la doctrine sociale de l'église dans les pays du Tiers-Monde Voir M D Chenu, La 
doctrine sociale, о с 
10 Voir Id , neologie de la matière, oc , 42 
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aux sollicitations du monde et de l'histoire. Elle est rétention des ruptures dans la 
cohérence homogène de l'ordre consacré qui sont, comme nous l'avons dit, des 
émergences du sens de l'histoire. Rétention, donc, des espaces qui traduisent la 
propriété qu'a l'être humain de s'auto-déterminer, d'être librement et lucidement 
soi en relation créatrice et juste avec autrui. La mémoire récapitule ainsi des 
espaces et épisodes de l'inversion culturelle et les suspend à la curiosité de 
l'intelligence et à l'ascétisme de sa volonté, solidaires de son réflexe éthique et 
métaphysique et de l'économie salvifique de Dieu. 
L'inhérence du temps au devenir historique de la personne humaine devient ainsi 
le critère de discrimination de l'histoire. Dans le reflet de la mémoire, le temps 
homogène et continu apparaît comme un mythe en état de crise, et l'histoire 
comme un temps qui trouve son sens dans sa subordination à l'intériorité du sujet 
humain, notamment celle des pauvres et des masses périphériques. 
Cette inhérence anthropologique de l'histoire est théologiquement signifiante. Elle 
exerce sa pesanteur sur la structure de la foi et la pratique de la théologie. La foi, 
comme nous l'avons vu, est assimilation personnelle à la connaissance que Dieu 
a de lui-même. Son individuation dans un sujet humain, corporellement incamé et 
temporellement déterminé, est solidaire du devenir historique de celui-ci dans les 
espaces écologique, sociologique et chronologique de sa liberté. 
L'histoire devient ainsi, du point de vue épistémologique, la grille régulatrice de 
l'individuation personnelle de la foi, de sa créance et de sa crédibilité. La foi et 
la théologie se disent, sans détriment de la transcendance de leur objet, dans les 
différents jeux historiques. 
Sous ce rapport, la vérité du temps apparaît comme évocation de l'historicité 
théandrique du sujet humain. C'est dans cette profondeur que gît la norme 
dernière de toute production humaine, de la pensée et de la liberté, comme de 
l'action biophysique et des mutations écologiques, sociales et culturelles. Il ne 
peut en être autrement. L'impératif subjectif est non seulement raisonnable; il est 
aussi rationnellement motivé. D'après M.D. Chenu, "les réalités connaissables, 
fussent-elles divines, pénètrent le sujet connaissant selon les lois et les structures 
psychologiques de ce sujet et non selon leur nature à elles"." La connaissance 
ne se définit pas exclusivement par les conditions de son objet. Le sujet s'impli-
que activement dans son acte de connaître. 
C'est bien là aussi le fait du mystère de la Parole révélée et assimilée dans la 
mémoire et la croyance personnelle, devenant ainsi économie personnelle du salut, 
incarnation du dessein salvifique de Dieu. Dans les termes de M.D. Chenu: 
"Cognita sunt in cognoscente secundum modum cognoscentis. Exclure Dieu (et sa 
Parole) de celte loi naturelle de toute connaissance, sous prétexte qu'il est 
transcendant ou qu'il se révèle, ce serait céder d'avance au désordre spirituel 
11 Id., La théologie est-elle une science?, o.e., 80. 
139 
d'une fausse mysticité".12 On connaît l'axiome classique: "Gratia naturam non 
tollit, sed perfecit". 
Dans son inhérence à la mémoire, l'histoire de la croyance est "expression de la 
responsabilité de l'homme dans la réalisation du plan de Dieu, en héritage de vie 
contre la mort".13 Elle y apparaît comme l'épiphanie des décisions existentielles 
de la personne humaine, solidaires de son adhésion au mystère de la libération 
divine, et comme leur circulation dans le temps. "L'histoire du monde", dit M.D. 
Chenu, "est révélante du dessein de Dieu".14 Considérée ainsi, l'histoire est 
évocation topographique et conjonction temporelle de la parole de Dieu, notam-
ment dans son inhérence à la mémoire, à la croyance qui concentre et récapitule 
dans son attention le temps physique et historique et ses multiples inversions 
culturelles, et l'historicité théandrique de l'intériorité humaine. Dans cette circula-
rité, l'histoire humaine résonne réellement le mystère divin de l'amour et de la 
charité, de la générosité et de la justice. 
Voilà pourquoi, la mémoire historique est toujours subversive. "Le rappel du 
passé, le retour aux sources est toujours un phénomène révolutionnaire puisque 
c'est un retour à la puissance créatrice. Cela remet en cause toutes les superstruc-
tures qui se sont accumulées au cours du temps. Non pas que les superstructures 
soient sans valeur, mais il faut les relativiser: le retour aux intuitions premières 
transforme la vision qu'on (en) a".15 
Conclusion 
À la lumière de ces données, on peut préciser davantage le sens de l'histoire dans 
une perspective périphérique el chrétienne Pour les chrétiens, l'histoire est une 
série d'événements16, une économie, comme disent les patriarches grecs.17 Ces 
12 Id , La théologie comme science au XHIe siècle, oc , 71 
13 Id , L'évangile dans le temps, oc, 416 
14 Jacques Duquesne interroge le père Chenu Un théologien en liberté. Pans, éd Centurion, 
1975, 2 Nous ne disons pas que l'histoire est une relation immédiate au salut Elle l'est par la 
médiation de la parole de Dieu dont l'homme est l'auditeur Nous disons avec le père Chenu 
que l'histoire engendre "une dialectique de l'action dans laquelle précisément l'homme peut 
devenir auditeur de la parole de Dieu" (M D Chenu, L'évangile dans le temps, о с , 677) Voir 
aussi Id , "Histoire et historicité de l'homme dans le renouveau de la théologie", in L К Shook 
et G M Bertrand (dir ), La théologie du renouveau. Pans, éd Cerf, 1968, 28 
15 Jacques Duquesne interroge le père Chenu, о с , 62 
16 Rappelons que M D Chenu définit l'histoire comme "une séné d'événements qui scandent (la) 
marchc( de l'homme) et détermine sa route, depuis un fait initial vers un terme qui sera en 
quelque sorte composé de tous le événements antérieurs, totalisés et comme dénoués dans un 
acte définitif Le temps", souligne-t-il, "n'est pas une succession d'instants juxtaposés, mais une 
séquence organique, înléneurement liée dans une unité un jour enfin révélée" (L'évangile dans 
le temps, oc , 414). 
17 Voir Id , "Histoire du salut el histoncité de l'homme dans le renouveau de la théologie", a с , 
24-25 
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événements constituent, sans détriment de leur autonomie historique, "des points 
de convergence pour des espérances collectives"18 sur lesquels embraye leur 
aptitude à devenir appel à l'évangile et sujet de la grâce " 
Pour les chrétiens en milieu périphérique, le temps est oeuvre morale et religieuse 
Il est affecté d'un coefficient axiologique "Le temps", dit M D Chenu, "loin 
d'être une souillure, entre en composition dans la vie de l'espnt et dans l'intelli-
gence des choses, l'histoncité est une dimension essentielle de l'homme, et si je 
prends en considération l'homme chrétien, la foi a pour objet premier et pour 
source permanente une économie de salut engagée dans l'histoire, dont la défini-
tion théorique, si indispensable soit-elle en intelligence de la foi ( ) ne vient 
qu'ensuite et ne vaut qu'à l'intérieur de la réalité de l'histoire sainte" 20 II est dès 
lors abusif de le considérer comme un indice de la degradation de l'alténté 
éthique et métaphysique des individus et des peuples "Le temps est un attribut 
positif de la créature, expressément de la créature humaine dont l'âme prend 
conscience, au-delà des mutabilités cosmiques, d'une durée continue, unifiée, 
récapitulée dans sa fin" 21 
Telle est la position historique de la théologie "Puisque son objet est le mystère 
se réalisant dans le déroulement de l'histoire", écrit M D Chenu, "la théologie, à 
tous les niveaux, depuis la proclamation kérygmatique jusqu'à la construction 
scientifique, articule et développe son savoir selon cette loi même (incarnation) de 
la parole de Dieu dont elle est l'intelligence Sous la lumiere et avec le discerne-
ment de la foi, elle assume les objets, les méthodes, les inventions, les constatations 
de l'esprit humain en travail, dans sa contemporanéité même Pas seulement", expli-
cite l'auteur, "traduction en langage contemporain d'un texte pré-étabh, pas 
seulement investigation des contextes socio-culturels des énoncés de la révélation 
et de leur transmission à travers les siècles, c'est la lecture d'une histoire en acte, 
dans la continuité d'une tradition, puisqu'elle est incluse dans la récapitulation du 
Chnst en cours entre ces événements (création, incarnation et parousie)" 22 
V.2 Incidence culturelle de la raison théologique 
L'histoire, avons-nous dit, est évocation et conjonction historiques de l'inténonté 
et de la destinée du sujet humain, solidaire de l'histoncité de la générosité et de 
la chanté divines Le rapport entre l'histoire de l'homme et celle du salut de Dieu 
se donne comme une circulante théandnque Celle-ci exerce une incidence sur la 
18 Id , La doctrine sociale, о с ,96 
19 Voir Id , "Histoire du salut et historíale de 1 homme", a с ,25 26 
20 Id , L évangile dans le temps, oc 7 
21 Id , Théologie de la matière, о с , 40 
22 Id , "Théologie et recherche interdisciplinaire", in F Hoularl (dir ), Recherche interdisciplinaire 
et théologie. Pans, éd du Cerf, 1970 75 
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raison théologique. L'histoire est désormais révélante de la parole de Dieu. Elle 
en est la circulation temporelle. 
Dans cette perspective, la raison théologique se fait raison historique, l'histoire 
devenant ainsi, du point de vue épistémologique, la voie obligée de son adhésion 
libre et critique au mystère divin d'amour et de justice. Néanmoins, comme nous 
l'avons précédemment souligné, le paradigme historique est une source théologi-
que ambiguë et ne peut, de ce fait, être utilisé dans la détermination éthique de la 
foi et dans la pratique de la théologie sans être préalablement critiqué. 
Nous mènerons cette critique à l'égard de la démarche analytique et démonstrative 
de la raison théologique. 
La démarche analytique 
La raison trouve sa source et son centre virtuel dans son inhérence à la parole de 
Dieu. C'est en elle qu'elle construit son ordre théologique. Néanmoins, cet 
enracinement de la raison n'est pas une contemplation immédiate de l'intimité de 
la parole de Dieu. L'ordre théologique de la raison se soumet aux exigences et 
aux opérations de l'intelligence humaine historiquement située. La connaissance 
que la théologie obtient, requiert, au bénéfice de sa pertinence, décomposition et 
recomposition du réel historique comme voies d'accès à l'hétérogénéité révélante 
de la mémoire textuelle et historique de l'économie chrétienne. 
Sous ce rapport, la raison théologique se fait analyse constructive des monuments 
et témoins de la tradition. Elle fait l'inventaire critique de textes23 et interprète 
ceux-ci à partir de leurs contextes écologiques, éthiques, sociaux, mentaux et 
institutionnels, sans mettre en cause les réalités de l'histoire, de la nature humaine, 
ou de la nature tout court.24 
En contexte périphérique, l'analyse constructive dont il est ici question, prend la 
forme d'une désintégration des médiations institutionnelles et mentales de l'écono-
mie de salut, là où celles-ci font écran à la générosité et la justice divines pour les 
pauvres et les majorités périphériques. Certes, le succès de cette opération analyti-
que requiert la mise à contribution de multiples disciplines et méthodes scientifi-
ques, telles que la philologie, la grammaire, la dialectique, la rhétorique, les métho-
des historico-critiques, etc.25 Ces disciplines et méthodes servent, selon les termes 
de T. Tshibangu, "à appréhender le donné en l'établissant aussi parfaitement que 
possible dans son existence et dans toutes ses manifestations." Mais l'intelligence 
qu'on obtient ainsi est "liée à des principes interprétatifs déterminés".26 
23 Voir T. Tshibangu, Le propos d'une théologie africaine, Kinshasa, éd. Presses Universitaires 
du Zaire, 1974, 9. 
24 Voir M.D. Chenu, La théologie comme science au XHIe siècle, о. с , 19. 
25 Voir Idem, 14ss; Id., "Sociologie de la connaissance et théologie de la foi", in: La parole de 
Dieu, II. La foi dans l'intelligence, Paris, éd. Cerf, 1964, 63-68; Ntedika Konde, "La théologie 
au service des églises d'Afrique", in· Revue Africaine de Théologie, vol. 1, η 1, 10 
26 T. Tshibangu, Le propos d'une théologie africaine, o.e., 10. 
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En régime chrétien, ces principes sont liés à l'économie de la révélation, non pas, 
écrit M D Chenu, "à un système de pensée pour expliquer le monde, la nature, 
l'histoire (bref une idéologie ou une orthodoxie), (mais à) une économie, selon la 
densité du mot classique chez les Pères grecs, lors même qu'en seconde instance, 
l'intelligence de cette économie ( ) se développe normalement, fructueusement, 
en un système" 27 
Principe intérieur et excitant permanent de la théologie, la foi est libre en soi de 
tous les appareils spéculatifs et pédagogiques Elle se trouve cependant dans une 
économie de la révélation28 La révélation, explique Ntedika Konde, a "été 
donnée dans les langues et selon une vision du monde, une psychologie et des 
composantes socio-culturelles bien déterminées" 29 St Augustin ne disait pas 
autre chose lorsqu'il écrivait "per hominem more hominum Deus loquitur" 30 On 
peut dire, à la suite d'A Heschel, que "la Bible n'est pas une théologie pour 
l'homme, mais une anthropologie pour Dieu" 31 
L'analyse constructive rend l'intelligence humaine davantage sensible à la 
dimension économique du christianisme En effet, comme le remarque M D 
Chenu, "les sciences humaines protègent le théologien contre toute tentation de ne 
voir dans le langage que l'habillement tout exténeur d'un noyau identique que 
contiendrait la parole de Dieu à l'état pur, que nous poumons habiller et déshabil-
ler avec la même facilité qu'un enfant jouant avec la poupée Jamais le croyant ne 
met entre parenthèses le matériau verbal et conceptuel de sa foi" 32 Les relativi-
tés sociales, psychologiques, topographiques, verbales et conceptuelles sont ici 
service de la croyance33, mécanisme de son assimilation psychologique, de son 
articulation et de sa communication actuelles M 
De fait, les monuments et les témoins de l'historicité de la parole de Dieu ne sont 
pas des objets préhistoriques, mais ses évocations vivantes et ses conjonctions 
actuelles "Telle est", au gré de M D Chenu, "la juste et pleine notion de tradi-
tion, qui n'est pas un dépôt des ventés intemporelles pieusement conservées à 
l'abn des mouvements de l'histoire, mais une lecture toujours actuelle de la parole 
de Dieu, intégrant aujourd'hui tout le passé, dans l'église, communauté hiérarchi-
que et magisténelle, à la fois animée par l'Espnt et immergée dans le langage 
contemporain" 35 
27 Id , "Théologie et recherche interdisciplinaire", a с , 72 
28 Voir Id , La théologie comme science au XlIIe siècle, oc, 15 16 
29 Ntedika Konde, "La théologie au service des églises d'Afrique", a с , 8 
30 Voir M D Chenu, "Théologie el recherche interdisciplinaire , a с , 68 
31 Voir Y Congar, Situation et tâches présentes de la théologie. Pans ed Cerf, 1967, 74 
32 M D Chenu, "Théologie et recherche interdisciplinaire", α с 70 
33 Voir Id , Lafol dans l'intelligence, oc ,25 
34 Voir J Fabian, Jaman A charismatic movement in Katanga, Evanston, ed Northwestern 
University Press, 1972, 122 
35 M D Chenu, "Théologie et recherche interdisciplinaire ', а с , 71 
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Ainsi l'intelligence analytique de la tradition n'est pas une restitution et une 
traduction actuelles d'un régime institutionnel et mental de la foi, en somme d'une 
chrétienté. Il ne s'agit pas seulement de l'observation des contextes historiques et 
de l'analyse des genres littéraires pour une plus pénétrante exégèse des textes; 
sont en cause, dans le tissu même des textes, si vénérables soient-ils, des compor-
tements mentaux, psychologiques, sociologiques, encadrés dans des catégories, 
plus ou moins conscientes, menacés par les scléroses, livrés aux pulsions des 
instincts, plus qu'ailleurs effervescents en sensibilité religieuse.36 
C'est donc à l'actualité de l'historicité de l'économie de la révélation et du salut 
que la raison théologique se trouve adossée dans son intelligence analytique des 
monuments de la foi. C'est qu'en théologie, selon une affirmation de Y. Congar, 
"au lieu de partir seulement du donné de révélation et de tradition, comme la 
théologie classique l'a fait généralement, il faut partir (...) des problèmes, sinon 
des idées d'aujourd'hui comme d'un donné nouveau à éclairer, certes, par le 
donné évangélique de toujours, mais sans bénéficier d'élaboralions acquises déjà 
et possédées dans le calme d'une tradition assurée".37 
C'est sur cette économie, reconstituée dans sa différence révélante pour des 
majorités périphériques et pour les pauvres, que la raison théologique bâtit sa 
cohérence, engageant non seulement un équipement technique, mais un huma-
nisme et un naturalisme. La conception qu'on se donne, consciemment ou non, de 
la nature de l'homme, et donc de la nature et de l'histoire, est une dimension 
constitutive de l'intelligence analytique de la foi. 
La démonstration théologique 
L'établissement analytique des mémoires scripturaires et historiques de la parole 
de Dieu n'est donc pas qu'opération technique. Elle s'inscrit dans une anthropologie 
particulière de la nature humaine, de la volonté et de l'intelligence. L'homme qui 
construit le donné positif de l'historicité de la parole de Dieu, s'offre comme un 
sujet historique. Il n'est pas une marche de l'échelle hiérarchisée et stable de 
l'univers ou de la nature. Il est une personne, dont l'histoire personnelle est constitu-
tive de la construction de son ordre théologique. C'est l'historicité de l'homme qui 
est, du point de vue épistémologique, le principe régulateur de l'établissement du 
donné théologique dans son hétérogénéité, dans sa différence révélante.38 
La démonstration théologique révèle que cette historicité de la personne humaine, 
- de sa volonté et de son intelligence, de son action biophysique et de sa tempora-
lité sociale, - est une disponibilité active à l'écoute de la parole de Dieu et à 
l'adhésion libre et lucide au mystère divin de charité, comme conditions de 
l'avènement du sujet humain et de l'humanité à leur unité.39 
36 Voir Idem, 69. 
37 Y. Congar, Situation et tâches présentes de la théologie, oc, 72 
38 Voir Idem, 69-70. 
39 Voir M.D. Chenu, La théologie est-elle une science7, o.e., 64-65 
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La démonstration théologique se donnera donc, dans la cohérence de ses termes 
et de ses arguments, comme une articulation de l'aujourd'hui individuel et 
collectif de la cohérence théandnque de l'historicité de l'intériorité humaine. 
C'est que cette circularité tire toute sa santé théologique de la subaltemation du 
moyen terme de la démonstration théologique à la croyance40 et à la mémoire41 
du sujet humain qui l'affecte ainsi d'un coefficient personnel42 subjectif. Ici, 
estime M.D. Chenu, "le moyen terme rationnel devra être contrôlé et comme 
transposé par l'intérieur, pour être accrédité dans la connaissance sacrée, au-delà 
du milieu originel".43 Le père M.D. Chenu aime citer à ce propos ce mot juste 
de Kierkegaard: "Pauvre théologien chez qui le mystère s'est distendu".44 La 
discrétion du théologien est comme la reconnaissance lucide de la relativité 
historique de son intelligence de la foi, comme une écoute, une plasticité à la 
lumière de la révélation de la différence divine.45 
A cette condition, l'inhérence historique de la raison théologique n'est ni perver-
sion de la parole de Dieu, ni réduction de l'historicité éthique et temporelle de la 
personne humaine à ses fantasmes logiques. 
Dans cette immersion dans la croyance et mémoire, la démonstration théologique 
n'est pas une vérification technologique et scolastique (au sens péjoratif du mot) 
de l'historicité théandnque de la personne humaine ** Elle est ostentation d'une 
économie divine présente dans l'émergence historique de l'intériorité de la 
personne humaine et dans l'unification de l'humanité et du monde. Elle devra 
donc faire passer la sève de la foi en l'économie historique du salut dans les 
distinctions, les inductions et les déductions à l'aide desquelles le théologien 
appréhende l'histoncité théandnque de l'homme dans son histoire 
Si la raison théologique construit des concepts pour exprimer le concret ou 
élabore des déductions, elle le fera à l'intérieur de la foi qui contemple le pôle 
théique de l'histoncité théandnque de l'histoncité de la personne humaine C'est 
à l'inténeur de ce regard que la raison peut opérer selon les normes authentiques 
de l'intelligence histonque sans danger de réduction conceptuelle ou chronocentri-
que de cette histoncité. La deducilo et reductio, pour utiliser les catégories 
classiques, se résorberont dans la resolutio qui, selon M D Chenu, est la techni-
que par laquelle l'intelligence en possession, dans la démonstration, du complexe, 
retrouve le simple, jusqu'à la contemplation, l'intuition immédiate de l'être47 
40 Voir Idem, 86 
41 Voir Id , L'évangile dans le temps, oc, 419 
42 Voir Id , La théologie est-elle une science7, о с , 20 
43 Idem, 67 
44 Voir Idem, 41 
45 Voir Id e a , Une école de théologie, oc, 147 
46 Voir Idem, 12 
47 Voir Idem, 70-71 
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Dans ce processus, les formes particulières de la curiosité de l'intelligence, de la 
dialectique de l'action biophysique et de la temporalité sociale, deviennent des 
ntes d'initiation à l'historicité de la générosité et de la chanté divines4β C'est 
dire avec M D Chenu "que le théologien tient les yeux ouverts sur les trames de 
l'histoire comme autant de lieux où sa foi, affrontée aux variétés et aux évolutions 
de la culture, repère les étapes d'une économie, selon laquelle l'investissement de 
Dieu en humanité incorpore et récapitule, dans la suite des temps et des généra-
tions, la séquence des cultures et sources humaines"49 
Comme on le voit, l'ordre théologique de la raison est, dans la diversité de ses 
techniques, enracinée dans une profonde unité archéologique que règle son 
immersion dans l'histoncité théandnque du sujet humain Dans ce sens la resolu-
tio est l'âme et la technique du retour à Dieu à travers l'appréhension intégrale de 
l'histoncité de la générosité et chanté de Dieu (l'économie de salut) 
Par ailleurs, la démonstration théologique devra articuler le pôle andnque de la 
théandncité de la personne humaine Pour ce faire, elle ne saurait se contenter 
d'articuler la dialectique éthique de l'inténonté humaine Elle devra intégrer la 
médiation de la culture somatique, sociale et mentale de la vie humaine et faire 
appel aux disciplines phénoménologiques, sociologiques et psychologiques, 
indispensables pour décnre et comprendre les lieux individuels et collectifs de 
l'écoute de et de l'adhésion au mystère de la parole de Dieu 
La porosité culturelle de la raison théologique est, sans détnment de son unité 
intentionnelle, un pnncipe de sa diversité, du pluralisme de l'ordre théologique 
À la lumière de la logique culturelle de l'histoncité humaine, la culture pénphén-
que en forme d'inversion culturelle est pour les pauvres et les masses pénphén-
ques, le lieu normatif de la générosité et de la justice divines et de son assimila-
tion notionnelle, topographique, sociale et psychologique 
On comprend dès lors la resistance radicale des pauvres et des masses populaires 
à l'impératif régulateur d'une chrétienté historiquement datée et géographiquement 
située, qui s'impose comme l'enceinte de l'universalité divine de tous les hom-
mes Le père M D Chenu a expressément noté cette évidence "La raison 
humaine," écnt-il, "est immuable et universelle dans ses intentions fondamentales, 
mais elle comporte des plasticités que la culture gréco-latine n'a sans doute pas 
épuisées, en formes et en méthodes, et que pourront révéler d'autres cieux ( ) On 
a observé récemment", continue-t-il, "les ressorts spinluels de l'intelligence chez 
les peuples bantous, et personne ne doute que la mentalité hindoue puisse, un 
jour, procurer à l'expression de la foi des procédés inhabituels dans la culture 
européenne".50 
48 Voir Ibidem 
49 Id , "Preface", in Τ Tshibangu, La théologie comme science au XXe siècle, Kinshasa, ed 
Presses Universitaires du Zaïre, 1980, 6 
50 Id , La théologie est elle une science?, oc 76 
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On le voit L'histoire, comme lieu et comme conjonction, exerce une incidence 
certaine sur l'adhésion de la volonté et de l'intelligence humaine au mystère 
dogmatique de la générosité divine Dans son hétérogénéité univoque, elle n'est 
pas un déterminisme qui replie l'historicité humaine à la reproduction et à la 
vérification de son nihilisme et de son egoïsme chronocentnques Elle est, au 
contraire, une voie d'accès à la vision béatifiante de l'intimité de l'amour et de la 
justice de Dieu et de son expression théologique 
La corporalité et la temporalité sont des dimensions constitutives du mystère de 
la parole de Dieu, car celle-ci gît dans le temps comme dans l'intelligence 
L'hétérogénéité poreuse de l'histoire la retranche de son narcissisme pour la 
laisser ainsi être le heu de l'ordre théologique dans sa vérité "La théologie est 
une science discursive, mais plus que les autres sciences, elle tend à l'intelligence 
( ) Partie de la foi, comme de l'intelligence de Dieu, elle n'a de cesse qu'elle n'y 
revienne, en y ramenant tout ce qu'elle a embrassé et élaboré La théologie n'est 
science de ses conclusions que pour mieux être intelligence de ses principes" 51 
V.3 Inhérence culturelle de la raison théologique 
En contexte d'inversion culturelle, l'ordre analytique et démonstratif de la raison 
théologique est solidaire du trébuchement historique du sujet croyant périphérique 
dans son adhésion constante à l'économie divine d'amour et de justice, homogene 
a l'humanification de l'être humain et de l'histoire Cet ordre s'inscrit dans le 
dynamisme historique, - éthique, écologique, corporel, social et psychologique, -
du sujet humain 52 
Inversion culturelle et épiphame divine 
Ce dynamisme, pour être épiphame de la transcendance divine, est initiation d'une 
inversion culturelle qui scande l'autonomie irréductible du sujet humain, solidaire 
de l'économie historique de la générosité divine La culture inversée devient, dès 
lors, une modalité de l'ordre théologique A sa lumière, il est possible de com-
prendre le sens et d'approcher l'honzon du mystère de Dieu, de la foi qui y 
répond, de la tradition et de l'église qui en sont le dépôt et le dépositaire, de la 
théologie qui en est la conscience théorique et critique 
Dans le miroir du dynamisme de l'histoire militante, l'irruption du mystère de 
Dieu dans la circulante historique de la raison théologique n'est pas catastrophe 
de l'extase théandnque de Γ in tenon té humaine, mais son exaltation qui, elle, est 
exigence de dépassement des limites que lui imposent violemment les déterminis-
mes technologiques et idéologiques Dans l'enceinte humaine, le mystère de Dieu 
51 Idem, 73 
52 Voir J Ladnere, "Theologie et historicité", in M D Chenu e a Une ecole de théologie о с , 
66 
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est ni la case vide de l'autonomie du sujet humain, ni un ludus naturae, une 
erreur de la nature, une illusion de l'intelligence, un masque de volonté et 
d'action.53 Il est plutôt une exigence constitutive de l'histoire humaine et la 
racine de sa civilisation.54 Dans cette perspective, Dieu est, du point de vue 
anthropologique, comme une vertu immanente à l'itinérance dramatique de la 
personne, en forme de générosité, de prodigalité, de fécondité quasi infinies. Ce 
n'est donc pas sans raison que la raison humaine s'essouffle dans ses initiatives, 
sans cesse reprises, de description de l'ipséité transcendante de la réalité divine. 
L'ordre spatio-temporel n'est pas la descnption du divin. Il a cependant une 
valeur axiologique55 et analogique, comme évocation inadéquate, mais réelle de 
l'appel divin et de la marche de l'homme à son amour et sa charité.56 
C'est là une dimension universelle du mystère de Dieu La générosité de Dieu est 
à ce point incommunicable que ses familiers en Orient, en Occident et même chez 
les païens ont opté pour la négation (la voie négative) comme méthode de 
nomination du mystère de Dieu.57 Dieu personne ne l'a jamais vu, dit Saint Jean 
(1, 18).58 La générosité incommunicable de Dieu est à la racine de la relativité 
de ses noms, de leur diversité polymorphe et de leur démultiplication dans les 
différents territoires socio-culturels. La puissance divine envahit l'odyssée du 
fidèle, dans sa prière, dans son adoration, dans sa dévotion, dans sa contemplation 
et dans sa théologie. La révélation est "investissement de Dieu dans l'intériorité 
psychologique et dans la communauté historique des hommes".59 
La foi qui y répond dans la conscience individuelle et collective du sujet humain 
et dans le temps révélant de son corps biophysique et social, se donne comme 
adhésion, certes obéissante, du croyant à la séduction dogmatique du mystère de 
53 Voir O Bimwenyi Kweshi, "Avènement dans l'événemenl Trébuchement du muntu vers 
l'Improbable", in Bulletin de Théologie Africaine, vol 1, 1979, η 1, 109 
54 M D Chenu, La théologie est-elle une science9, о с , 12 
55 Voir TshiamaJenga Nlumba, "Langues bantu et philosophie Le cas du Ciluba", in La 
philosophie africaine Actes de la première semaine philosophique de Kinshasa, Kinshasa, éd 
Faculté de Théologie Catholique, 1977, 152 
56 Voir О Bimwenyi Kweshi, "Dieu dans la théologie africaine", in Bulletin de Théologie 
Africaine, vol 5, 1983, η 9, 87 
57 F Eboussi Boulaga, Christianisme sans fétiche Révélation et domination, Pans, éd Présence 
Africaine, 1981, 17-18 
58 Voici in extenso le texte de M D Chenu auquel nous référons "Les grands maîtres, même chez 
les païens, ont toujours donné comme la loi élémentaire de toute connaissance de Dieu, celle 
exigence d'un dépassement permanent, d'une purification constante de nos modes de penser, 
et cette exigence, ils en manifestent la rigueur jusque dans leur langage non seulement en 
multipliant les vocables superlatifs de dépassement, mais parce que le superlatif semble encore 
solidaire de ce qu'il dépasse, en constituant un appareil de négations (via negativa, disent-ils) 
par lesquelles ils récusaient les contours de toute dénomination positive (descriptive) ( ) 
Hypostasiant en quelque sorte cette négativité, les néo platoniciens avaient dénommé l'inacces-
sible divinité silence" (M D Chenu, La théologie est-elle une science7, о с , 40) 
59 Id , "Théologie et démarche interdisciplinaire", a с ,12 
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Dieu, mais aussi et surtout, comme une assimilation dans laquelle le croyant 
demeure sujet, en possession des aptitudes de sa volonté et de la curiosité de son 
intelligence ω La foi se montre ainsi comme une dimension constitutive de la 
réconciliation de la personne humaine, de l'histoire, de son extase éthique et 
métaphysique et de l'économie mystérieuse de l'amour et de la justice de Dieu 
Son avènement est, au profit de la transcendance du mystère de Dieu, homogène 
à la résistance, à la lutte, à l'opposition violente61 aux déterminismes concep-
tuels, institutionnels et topographiques idolâtnques qui, dans leur répression de 
l'autonomie de la volonté et de l'intelligence, rendent impossible l'adhésion libre 
et lucide des individus et des peuples au mystère de la générosité divine. 
Tradition et libération 
Dans ce cadre, le Dieu de la foi n'est pas un moteur immobile ni un Étant 
Maximum62 qui s'impose arbitrairement et logiquement comme la dimension 
métaphysique de la réconciliation de l'homme avec lui-même II est, au contraire, 
une personne divine, devenue humaine en Jésus-Chnst, dont les rencontres avec 
le sujet humain en quête de vie sont des conjonctions de sa libération De ce fait, 
Dieu en Jésus Chnst arrache au fidèle, dans la nuit même de Son silence, le 
sourire, en forme aussi bien de chant, de danse, de génuflexion que de curiosité 
toujours en éveil de l'intelligence, en vue de l'étreinte de l'objet de son bonheur 
et de l'inversion des structures sociologiques et mentales exigées par ce bonheur 
L'adhésion humaine à l'histoncité de la personne divine est une vocation a la 
libération Le salut dans la foi se conquiert dans la libération créatrice de l'auto-
nomie de l'intelligence et de la volonté du sujet humain et de la temporalité de 
son corps biophysique et social, de leur envoûtement et de leur enchaînement 
technologiques63 qui constituent des hypothèques graves à l'écoute de et à 
l'assimilation à la parole de Dieu et à son economie de salut L'assentiment de foi 
n'est assentiment de la révélation qu'en référence à la venté personnelle de Dieu, 
de sa générosité et de son économie dont la création, l'incarnation et la parousie, 
bref la libération, sont les moments et les charnières-clé M 
Ce qui n'est pas disqualifier la tradition textuelle de l'église et ses superstructures 
institutionnelles et doctrinales C'est les restituer a leur consistance traditionnelle, 
celle d'être des services d'initiation à la générosité et à la justice divines En un 
certain sens, la tradition n'est ni une chrétienté ni son complexe institutionnel et 
mental Elle est plutôt une modalité dynamique du mystère divin d'amour et de 
60 Voir Id , Lafoi dans l'intelligence, oc , 14 16 
61 Voir Id "Théologie et recherche interdisciplinaire", a с ,72 
62 Voir О Bimwenyi Kwcshi, Discours iheologique negro africain Problème des fondements. 
Pans, éd Presence Africaine 1981 439 443 
63 Voir A Ngindu Mushete (ed ), The mission of the church today Reports of the Yaounde 
meeting, Kinshasa, ed Association Oecuménique des Théologiens Africains 1985 
64 Voir Jacques Duquesne interroge le père Chenu, о с ,72 75, 82 
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chanté, inséparable de l'assouvissement du réflexe éthique et métaphysique de 
l'intériorité humaine et de la construction d'une société juste Dans cette perspec-
tive, la tradition représente toujours une histoire révélante65 et une mémoire 
subversive tó Elle est surnaturelle mais non pas hors nature Elle est circulation 
(contemporaine) de la vie divine, génération féconde et conjonction opératoire de 
l'économie divine de libération67, de l'autonomie culturelle et de la responsabi-
lité historique des individus et des peuples naguère périphériques 
Inversion culturelle et raison théologique 
La dignité théologale de la nature et de la culture est homogene à la dignité 
théologale du sujet humain, de l'exaltation divine de son assimilation rationnelle 
à la venté, tant il est vrai que la raison théologique, dans ses réductions méthodo-
logiques des mémoires histonques de la venté divine, demeure inhérente à la 
chair biophysique et sociale, donc à la tradition, à la nature et à la culture 
L'initiation théologique de la raison comporte une immersion dans l'inversion 
culturelle, solidaire du mystère de la générosité et de la libération divines La 
raison théologique est intnnsèquemeni raison culturelle, non seulement parce 
qu'elle emprunte à la culture scientifique les méthodes et les instruments de ses 
opérations analytiques et démonstratives, mais surtout parce que ces méthodes et 
articulations s'inscrivent dans l'historicité théandnque de l'inténonté de la 
personne humaine, inséparablement individu et communauté Aussi, la tâche 
scolastique de la théologie est-elle l'approfondissement systématique de la 
théandncité de la foi, entendue comme assimilation personnelle a la générosité et 
à la libération divines 
L'histoire de la théologie est comme une récurrence constante de sa règle histon-
que et culturelle Elle montre notamment que la raison théologique requiert, au 
bénéfice de l'irrécusable corporahté et temporalité de la foi et de l'assouvisse-
ment de l'extase de l'inténonté humaine, un investissement, sans doute pru-
dent68, dans les réformes et les renaissances culturelles de facture evangélique 
Un investissement, donc, dans l'inversion des determinismes topographiques, 
institutionnels et psychologiques qui constituent des obstacles majeurs à la 
circulante homogène de l'extase éthique et métaphysique de la personne humaine 
ainsi que dans l'histoncité de l'amour et de la justice de Dieu et, par conséquent, 
dans l'inhérence somatique et l'assimilation sociale et historique de la parole de 
Dieu L'immersion culturelle de la raison théologique implique, pour l'être 
intégralement, une option histonque du théologien en faveur de la restitution de 
65 Voir Idem, 22 23 
66 Voir Idem, 62 
67 Voir M D Chenu, La foi dans l intelligence, о с 18 19 
68 Selon le lexique théologique de M D Chenu, L éveil de la conscience dans la civilisation 
médiévale, Montreal - Pans, ed Institut d'Études Médiévales et Líbrame Philosophique J 
Vnn, 57 Id , Saint Thomas d Aquin et la theologie. Pans, ed Seuil 1959, 144 147 
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l'initiative créatrice des masses appauvries et opprimées dans son univers divisé 
et asymétrique69 
Rappelons en même temps, et dans les termes de M D Chenu, qu'en théologie, 
"ce n'est pas le construit - ma spéculation - qui entoure le donné d'une armature 
( ) C'est la contemplation qui suscite une théologie non la théologie qui condui-
rait à la contemplation II ne serait que pure maladresse que de croire avoir 
enrichi le donné ou sa perception native par des raisons ou des déductions La 
plus parfaite systématisation n'ajoute pas une once de lumière et de vérité à 
l'évangile"70 Ou encore "La théologie doit être didactique, et comporter jusqu'à 
une pédagogie scolaire, mais, pour l'équilibre theological de cette pédagogie, elle 
doit, là même, émaner de l'évangile, de la proclamation apostolique et y revenir 
en quelque sorte" 71 On ne se lassera de le répeter "Le donné pnme, non pas le 
primat dialectique d'un énoncé, mais une présence, avec l'inépuisable réalisme et 
la silencieuse insistance que ce mot implique pour le regard qui a consenti, c'est 
en elle qu'on peut maintenant construire" 72 
La cohérence théologale de la démonstration théologique est un appel à l'humilité 
obéissante du théologien et à la discrétion de sa raison dans son assimilation 
rationnelle à la générosité et à la justice divines, car, comme nous l'avons montré 
précédemment, l'immersion de ses rationalités dans l'historicité théandnque 
précipite toute l'entreprise théologique dans la circulante de l'exigence divine 
L'humilité et la discrétion du théologien sont constitutives de sa critique Si "une 
critique de purification, d'illumination s'impose rigoureusement"73, "le croyant 
sait que ( ses) conclusions ne sont plus que l'humain et fragile contexte du 
mystère, réfraction de la foi dans une pensée autonome" 74 
Pluralité théologique 
L'inhérence culturelle de la foi et de la théologie constitue, du point de vue 
épistémologique, le pnncipe du caractère provisoire et de la nécessaire pluralité 
des symboles et des théologies, non seulement dans les étapes successives de 
l'histoire, mais également dans son aujourd'hui On comprend dès lors que 
l'imposition impérative de symboles ou de systèmes théologiques, dits universels, 
repose sur un mythe dangereux pour la foi et la théologie Elle constitue un 
impérialisme culturel, réducteur de la nécessaire pluralité de l'inhérence éthique, 
écologique, somatique et culturelle de la foi et de la révélation historique de la 
parole de Dieu II n'est pas malaisé de s'apercevoir qu'elle a été, au cours de 
69 On lira ici très utilement V Fabella & S Torres (eds ) Doing theology m a divided world, 
Maryknoll, New York, ed Orbis Books, 1985 
70 Jacques Duquesne interroge le pere Chenu, oc, 128 
71 M D Chenu, La théologie est elle une science?, о с , 44 
72 Id e a, Une école de théologie, о с , 144 
73 Id , La théologie comme science au Xllle siècle, о с , 86 
74 Id e a, Une école de théologie, oc , 147 
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l'histoire de l'église, l'occasion de confrontations et de schismes, comme Га 
reconnu le concile Vatican I I 7 5 
L'ordre culturel de la raison théologique n'est pas monolithique Sa pluralité est 
une modalité normale de la nécessaire inhérence culturelle de la foi Cette 
inhérence de la foi, elle-même subjectivement et religieusement qualifiée, rend la 
raison théologique complice de 1'histoncité de la générosité et de la chanté 
divines 
L'émergence de la théologie africaine s'inscrit dans cette pluralité Elle a émergé 
au sein d'une inversion culturelle qui institue la rupture, douce ou violente, avec 
le régime morphologique, institutionnel et mental de la chrétienté bourgeoise76 
qui fait du padroado ou du patronat77 le paradigme et l'impératif de l'apparte-
nance chrétienne périphérique Sa rationalité s'inscrit dans celle de la culture qui 
véhicule une vision périphérique de l'homme, du monde et de l'histoire 
En contexte périphérique africain, l'histoire authentique se donne sous la forme 
d'une inversion culturelle Celle-ci devient pour les pauvres et les masses populai-
res la voie royale d'initiation à la rencontre et à l'adhésion libre et lucide au 
mystère divin de salut et de ses diverses expressions Une théologie périphérique 
s'appliquera à démontrer les cheminements de l'économie du salut au sein de 
cette histoire et culture Dans ce qui suit nous nous attacherons à théologiser dans 
l'enceinte de cette histoire et culture 
75 Voir Τ Tshibangu, Le propos d'une théologie africaine, oc ,1 Sur son impact funeste sur la 
pratique de la théologie, voir A Ngindu Mushctc, Le problème de la connaissance religieuse 
d'après Lucien Laberthonnière, oc , 13 20 
76 Selon le lexique de F Eboussi Boulaga, Christianisme sans fétiche, о с, 60ss Voir F 
Hinkelammert, The ideological weapons of death A theological critique of capitalism, 
Maryknoll, New York, ed Orbis Books, 1986 
77 Sur ce point, un livre interessant Nkulu Butombo, La question du Zaire et ses répercussions 
sur les juridictions indigènes et ecclésiastiques (1865 1888), Kinshasa éd Faculté de Théologie 




GRILLE EPISTEMOLOGICHE DE LA 
THÉOLOGIE PÉRIPHÉRIQUE 
Introduction 
Le phénomène historique majeur de ce siècle en son second versant, avons nous 
dit, est l'irruption des majorités populaires périphériques et, dans l'enceinte de 
cette irruption, l'émergence d'un nous-sujet africain. Cette émergence n'est pas 
seulement géographique. Elle est aussi insurrection éthique, sociale et culturelle 
contre la pauvreté anthropologique et les mécanismes de son extension géographi-
que et historique. L'exil de l'autonomie des masses périphériques et la reddition 
de leur responsabilité historique ne sont pas des lieux d'écoute et d'adhésion 
libres au mystère de l'économie divine de salut, ni, par conséquent, de l'élabora-
tion de la théologie et de la constitution des individus et des collectivités en 
peuple de Dieu.1 
La créance de la foi comme la crédibilité de la théologie sont, en contexte 
périphérique, solidaires de la production africaine de l'existence humaine, de 
l'inversion que les majorités périphériques infligent aux enchaînements écologi-
ques, politiques et idéologiques de la vie en Afrique noire. Cette inversion s'offre, 
dans ses succès comme dans ses contradictions et ses échecs, dans ses patiences 
comme dans ses latences, comme une démarche globale qui affronte un des 
problèmes majeures de notre temps: le problème du recul de la vie au profit de 
la barbarie et de l'arbitraire, bref au profit de la mort? 
Sous ce regard, l'Afrique apparaît dans les médias comme un continent enchaîné, 
couvert du manteau de la mort, de la désolation, de la faim, de la nudité, de la 
maladie, du chômage, de la pénurie de l'habitat, de la vacance du droit, de 
l'envoûtement de l'intelligence, etc. N'est-ce pas là l'épanouissement des dérai-
sons de notre siècle, de sa démence, de son idolâtrie qui ne peut se résorber en fin 
des comptes que dans la réification des personnes humaines vivantes? Partout des 
hommes, des femmes et même des enfants sont définis comme travailleurs, 
comme spectateurs, comme rôles dans les reproductions écologiques, sociales et 
1 Voir A. Ngindu Mushete, "Simon Kimbangu et le kimbanguisme", in Cahiers des Religions 
Africaines, vol. 5, 1972, n. 9, 91-93; M.D. Chenu, La parole de Dieu, II. L'évangile dans le 
temps, Paris, éd. Cerf, 1964, 608-610 
2 Voir A Diop, Civilisation ou barbarie. Anthropologie sans complaisance, Paris, éd Présence 
Africaine, 1981. 
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idéologiques. Partout règne la distorsion de leurs rapports au corps, aux sembla-
bles, à la terre, voire à leurs antériorités archaïques et à leurs eschatologies; 
distorsion qui est à la base de tant de dissymétries entre les hommes, - entre 
l'homme et la femme, entre les races, entre les groupes ethniques, - et même du 
déluge écologique et du malaise métaphysique contemporains. 
Les patriarches d'Afrique et de Madagascar stigmatisent cette démence comme 
reflet de "l'égo'isme de quelques uns, nationaux et/ou internationaux qui sacrifient 
des hommes et des (femmes), des peuples (entiers) à leurs intérêts politiques, 
économiques et stratégiques".3 Intérêts totalitaires de droite ou de gauche, qui 
rendent aujourd'hui hypocrites ou insignifiants le dialogue nord-sud, le dialogue 
sud-sud, le non-alignement, le nouvel ordre économique et commercial internatio-
nal et entravent dangereusement la quête de la réconciliation de l'homme avec lui-
même, pour sombrer dans la barbarie, la violence et l'arbitraire. 
Et encore: "Les accusations portées contre les grandes puissances et le monde 
extérieur en général, sont quelques fois simples manoeuvres de diversion pour 
couvrir les gaspillages internes, les échecs politiques ou socio-économiques, ou 
encore des plans plus ou moins machiavéliques qui ne profitent qu'à une poignée 
de dirigeants ou à un petit groupe d'individus"4, à rencontre des aspirations 
réelles et profondes des populations, constituant ainsi des îlots de richesse au sein 
d'un océan de pauvreté. 
Ces intérêts, ces déraisons égoïstes sont imposés comme le principe d'intelligibi-
lité de la vie en milieu périphérique, comme le critère de la vérité de l'humanité 
et de la vie de la majorité numérique périphérique en Afrique noire. Ils entraînent 
ainsi la fragilité généralisée de toutes les assises de l'existence, l'effondrement de 
la société traditionnelle et l'érection de monstres innommés et innommables: une 
élite extravertie, l'atavisme africain, le chômage, le sous-emploi, la corruption, 
l'instabilité politique, etc.5 
La périphérie sociale en Afrique noire n'est cependant pas que démission. Certes, 
elle donne de signes de faiblesse et d'impuissance. Son hétérogénéité ethnique, 
économique, sociale, politique et culturelle est ressentie comme un obstacle 
majeur à l'unité requise pour des actions efficaces contre les mécanismes de la 
mort.6 L'hétérogénéité est source d'initiatives ratées et d'investissements patholo-
3 SCEAM, L'église et la promotion humaine en Afrique aujourd'hui Exhortation pastorale des 
évêques d'Afrique et de Madagascar (Kinshasa, 16-22 juillet 1984), Kinshasa, éd Secretarial 
du SCEAM, 1985, 12 
4 Idem, 12. 
5 Voir V Y. Mudimbe (éd,), La dépendance de l'Afrique et les moyens d'y remédier. Pans, éd 
Berger-Levrault, 1980, OUA, Quelle Afrique en l'an 20W Rapport final du colloque de 
Monrovia sur les perspectives du développement de l'Afrique à l'horizon 2000, Monrovia, 12-
16 février 1979, éd OUA 
6 Voir "Déclaration finale", in Libération ou adaptation'' La théologie s'interroge. Le colloque 
d'Accra, Pans, éd. L'Harmattan, 1979, 225 
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giques dans de faux combats.7 Elle fait obstacle au recentrement sur la personne, 
sur son corps, sur sa terre et sur le désir le plus fondamentalement humain, celui 
de son altérité, authenticité, autonomie, autodétermination. Dans ce contexte, la 
conscientisation de la périphérie autour de l'unité nous paraît l'axe des tâches à 
entreprendre. 
Ceci dit, la périphérie n'est pas passive. La conscience de leur altérité et leur 
regard sur son environnement autorisent les damnés de la terre (F. Fanon) à 
discerner les écarts qui s'opèrent dans le pouvoir du centre et dans l'ordre 
institutionnel et mental que celui-ci maintient et reproduit. Bien plus, la périphérie 
est vivante dans ses organisations sociales et ses modes de vie. À travers eux, elle 
montre que l'homme ne saurait être réduit à la simple dimension économique. La 
primauté qu'elle accorde aux relations humaines sur les échanges économiques, le 
sens de la fête et du partage qui la caractérise, sont, aux dires de l'épiscopat 
d'Afrique et du Madagascar, autant de signes de sa santé morale et culturelle.8 
"Cette vitalité culturelle," estime cet épiscopat, "est le plus grand soutien des 
peuples africains dans leur lutte pour la libération totale et l'édification d'une 
société capable d'affronter les problèmes de notre temps".9 
Dans ce contexte, le monde africain apparaît en fin de compte comme un im-
mense maquis de la résistance du corps à l'exil biologique, écologique et social. 
Cette insubordination constitue la zone médiane de l'ordre historique dominant et 
la clairière d'initiation d'un nouvel humanisme, d'une autre philosophie de la 
nature et des technologies adéquates qui les historicisent. 
C'est dans les résistances des populations périphériques à la déroute de l'Afrique, 
dans leurs combats et dans les inversions qu'ils opèrent, que le mystère de 
l'économie du salut s'actualise de façon sans doute inadéquate, mais réelle. C'est 
là, dans les efforts de lucidité et dans l'organisation d'actions libératrices, que se 
confesse l'aujourd'hui de la parole de Dieu et que se donne l'objet, voire la 
méthodologie de la théologie africaine de la foi périphérique. L'irénisme critique 
présent de la théologie africaine comme ses polémiques antérieures sont inhérents 
à ces inversions.10 
Ces résistances et combats sont significatifs de la conscience qu'acquièrent les 
populations périphériques du statut de leurs terres, de leur corps, de leur éthique 
personnelle et solidarités sociales, de leur responsabilité historique pour la vie de 
l'humanité, de leur autonomie dans les déterminismes contemporains. Cette 
autonomie est la condition indispensable d'une adhésion obéissante et libre à la 
7 Voir E Kannyo, "Postcolonial politics in Zaïre, 1960-1979", in G Gran (ed), Zaire The 
political economy of underdevelopment. New York, ed Praegcr Special Studies, 1979, 54-68 
8 Voir SCEAM, L'église et la promotion humaine en Afrique, о с, IO 
9 Ibidem 
10 Voir M Hebga, Emancipation d'églises sous tutelle. Essai sur l'èrepostmissionnaire. Pans, ed 
Présence Africaine, 1976, A Mbembe, Afriques indociles Christianisme, pouvoir et état en 
société postcoloniale. Pans, éd Karthala, 1988 
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parole de Dieu et, donc, de l'initiation et de la crédibilité de la foi et de la 
théologie. 
La théologie africaine est épistémologiquement solidaire de l'histoire périphérique 
africaine." C'est que celle-ci est la grille normale d'écoute et d'assimilation 
scientifiques de la parole de Dieu. 
Cette articulation, avons nous dit, se déplacera du monolithisme chrétien d'hier 
vers une approche du christianisme et de sa théologie plus critique, qui parte de 
l'action12 et de la vision périphérique du monde et de l'histoire.13 Plus encore: 
Pour être une théologie de la culture africaine et pour correspondre au contexte 
dans lequel le peuple vit, la théologie périphérique africaine devra être une 
théologie de la vie.14 Elle ne sera donc la traduction13 d'une quelconque théolo-
gie déjà éditée ou constituée, mais la génération d'un discours inhérent à la parole 
de Dieu en oeuvre dans l'inversion culturelle périphérique. Cette position de 
principe est aujourd'hui de toutes parts entendue: "Il faut", insiste mgr Tshibangu, 
"sur des questions particulières, élaborer une théologie qui montrera son origina-
lité africaine".16 Cette originalité, faut-il le répéter?, émerge dans l'inversion 
culturelle et requiert donc l'élaboration d'une théologie africaine périphérique. 
Dans la troisième partie de notre travail, nous nous efforçons d'apporter une 
contribution modeste à une théologie pensée dans l'enceinte de cette histoire 
périphérique. Nous traiterons la question de la pertinence du paradigme du sujet-
corps pour la mission de l'église et la théologie (chap. VI), et montrerons son 
incidence sur la référence christique de l'église et des chrétiens (chap VII). 
11 La localité géographique el historique de la chrétienté, de son symbole et de son apologétique, 
est l'une des composantes majeures de la conscience théologique africaine contemporaine Elle 
s'est insente dans de nombreuses études historiques et exégétiques fécondes et a culminé en 
particulier dans le débat de principe sur la théologie africaine Toute théologie est culturelle-
ment et socialement située On trouvera des indications bibliographiques utiles dans Ntedika 
Konde, "La théologie au service des églises d'Afrique", in Revue Africaine de Théologie, t 1, 
1977, η 1, 5-30, A Ngindu Mushete, "La théologie africaine De la polémique à l'irénisme 
critique", in Bulletin de Théologie Africaine, vol 1, 1979, η 1, 69-98 
12 Voir "Manifeste du dialogue oecuménique des théologiens du Tiers-Monde", in Revue 
Africaine de Théologie, vol 2, 1978, η 3, 114 
13 Voir "Déclaration finale", in Libération ou adaptation7, о с , 227 
14 Voir Idem, 231 
15 Τ Tshibangu, La théologie africaine Manifeste et programme pour le développement des 
activités théologiques en Afrique, Kinshasa, éd Saint Paul Afrique, 1977, 11 
16 "Le doctorat honoris causa de monseigneur Tshibangu Τ ", in Revue Africaine de Théologie, 
vol 2, 1978, η 3, 105 
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CHAPITRE VI 
Un repère significatif: l'hétérogénéité corporelle 
Introduction 
L'inversion culturelle provoque des ruptures dans le régime institutionnel et 
mental de la chrétienté bourgeoise Ces ruptures sont des pratiques fécondes et des 
territoires menus qui logent l'actualité de l'économie du salut et les mémoires 
authentiques de la raison théologique Elles sont par conséquent des sources 
vivantes d'une théologie périphérique L'inversion culturelle est le heu historique 
où émerge et se découvre le pôle andnque de la structure théandnque de l'expé-
rience anthropologique africaine que la théologie périphérique se doit d'articuler ' 
Or, en anthropologie africaine, l'instance corporelle est le point d'articulation de 
la personne humaine à d'autres termes de sa structure non moins essentiels 
l'absolu, la communauté et le cosmos Pour l'anthropologie africaine, le corps est 
un constitutif de la définition de l'homme, en tant que noeud indissoluble des 
relations andnques, sociales, cosmiques et théiques2 La vie de l'homme vivant, 
un et indivisible, indissociable de son corps, de sa terre, de sa communauté et de 
son paradoxe éthique et métaphysique demeure, en anthropologie africaine, le 
centre du rassemblement militant de toutes les senes de l'univers Le corps, en 
effet, apparaît non seulement comme le point d'émergence objective de l'inténo-
nté de la personne humaine et de la conscience spécifique de sa personnalité, de 
son autonomie culturelle et de sa responsabilité historique, il est aussi la charnière 
de leur extension historique II est comme le paradigme normatif de l'univers 
économique, social, écologique et psychologique 3 La corporahté apparaît comme 
le entere de vérité des déterminations écologiques, économiques, sociales, 
1 Voir O Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro africain Problème des fondements. 
Pans, Presence Africaine 1981, 432 "La theologie cherche a articuler entiquement en vue 
d'une intelligence nouvelle et profonde l'un des termes de la relation bipolaire, theo et 
andropolaire (théandnque ) (Le pôle) Ihéopolaire représente chaque conscience, chaque 
communauté croyante à tel moment de son acheminement vers l'Improbable Cette diversité du 
pôle andnque ou theopolaire, interfère, du point de vue epistémologique, dans l'effectuation de 
l'intelligence de la foi " 
2 Voir Tshiamalenga Ntumba, "La vision ntu de l'homme Essai de philosophie linguistique el 
anthropologique", in Cahiers des Religions Africaines, vol 7 1974, η 14, 175 193, О 
Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro africain oc 83 93 
3 Voir M D Chenu, La parole de Dieu II L évangile dans le temps Pans ed du Cerf, 1964, 
428, 432-435 
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culturelles, ethniques, raciales, sexuées du devenir historique de la vie humaine. 
De ce fait, elle est l'instance déterminante du temps socio-psychologique et de 
l'emplacement géographique des missions chrétiennes africaines. 
Aussi allons-nous nous efforcer de préciser et d'évaluer l'historicité africaine des 
missions chrétiennes en circularité avec l'exigence religieuse des communautés 
périphériques africaines, inscrite dans la résistance et l'insubordination de leurs 
corps à la réduction, dans la dépendance et dans les commotions, et dans les 
renaissances culturelles qui leur sont inhérentes. Tel est le propos de ce chapitre. 
Cette approche n'est pas la seule à être adoptée par les théologiens africains. Elle 
n'est pas l'unique entrée adéquate à une théologie africaine du sens des missions 
chrétiennes. D'autres ont préféré adopter la perspective écologique, économique, 
raciale, sexiste ou celle de l'effervescence des mouvements religieux. Ajuste titre 
d'ailleurs.4 Nous estimons pour notre part, que notre référence à l'expérience 
corporelle peut constituer un apport à la fécondité théorique de ces diverses 
approches et en exprimer le sens profond. 
VI.l La signification de l'insubordination corporelle 
La mort multiforme 
Il ne faut pas être spécialiste pour voir et constater quel est le destin biophysique 
du corps des Africains, de la majorité silencieuse, faite des paysans, des travail-
leurs et de leurs élites.5 Ce corps apparaît au regard simple aussi bien que sur les 
écrans de la télévision, à la radio, dans les journaux, la littérature et l'art6 comme 
promis ou soumis à la loi implacable de la mort. La mort n'est pas ici qu'accident 
biologique. Elle se loge dans des figures aussi fines que variées. Elle se présente 
en formes de la dégradation du tissu biologique, de la violence de l'unité psycho-
logique, sociale et écologique de la personne humaine, de la torture, de la faim, 
de la maladie, de l'emprisonnement, de l'ostracisme social 
4 On se référera sur ce point utilement aux différentes déclarations finales des rencontres des théo-
logiens du Tiers-Monde, notamment "Le manifeste de Dar-es-Salaam", in Théologies du Tiers-
Monde. Du conformisme à l'indépendance La rencontre de Dar-es-Salaam et ses prolongements. 
Pans, éd L'Harmattan, 1977, 244-258, V Fabella & S Torres (eds ), Irruption of the Third 
World Challenge to theology, Marylcnoll, New York, ed Orbis Books, 1982, 191-206, Id (eds ), 
Doing theology in a divided world, Maryknoll, New York, ed Orbis Books, 1985, 179-193 
5 Sur l'économie sociologique du concept de élite, voir G Ngango, "Problématique d'une élue 
chrétienne en Afrique", in. Les intellectuels africains et l'église Actes de la quatorzième 
semaine théologique de Kinshasa, Kinshasa, Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 
1982,28-31. 
6 On peut s'en rendre compte en regardant les oeuvres de l'artiste lushois Tshibumba Kanda-
Malula, "Colonie belge", in· С Young and Τ Mumak, The rise and decline of the zairean 
state, Madison, Wisconsin, ed The University of Wisconsin Press, 1985, 4-5, F Leking, 
Katanga Pays du cuivre, Verviers, éd Presses Gérard, 1966, 25-28 
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Pour le réprimer davantage, certains managers de l'ordre économique et social 
dominant et gestionnaires de sa symbolique, appartenant aussi bien aux cercles 
politiques qu'ecclésiastiques, perçoivent le corps humain, le décomposent et le 
recomposent, à travers le miroir équivoque et déformant de concepts tels que 
corps politique, corps mystique, corps mâle et corps femelle? Ces perceptions 
sont davantage aptes à expliquer la production et reproduction du pouvoir politi-
que et ecclésiastique, qu'à rendre compte de l'identité biophysique de la majorité 
africaine aujourd'hui, de sa résistance à la mort et de son appel à la prévention de 
la souffrance. Leurs grilles d'interprétation sont réductrices de l'unité et de 
l'hétérogénéité biophysiques du corps humain, et justificatives de la répression de 
la vitalité militante du corps-sujet* 
L'identité du corps-sujet 
La reprise de l'anthropologie africaine permet non seulement de relativiser la 
suffisance du pouvoir, mais aussi de révéler l'espace propre au corps et son 
aptitude à une économie écologique, sociale et culturelle spécifique. Elle perçoit 
que le corps vivant, là même où il est réprimé, se montre comme résistance, en 
s'adossant justement à la vie comme à sa propriété constitutive. Dans la résis-
tance, le corps humain se profile comme disponibilité9 et aptitude à la vie. Cette 
faculté est particulièrement active dans le contexte actuel d'ethnocide et de 
pauvreté anthropologique. Elle se manifeste en formes d'autonomie du sexe, dans 
sa fonction de procréation même, et de celle des femmes et des jeunes, dans leurs 
engagements dans la (re)production de la vie collective.10 
Ce serait se méprendre que de comprendre la résistance du corps-sujet comme le 
reflet et l'effet de l'urgence de production continue de la vie biophysique et 
sociale. Elle prend sa source dans une vitalité têtue", dans une exigence hu-
7 Voir G Balandier, Le détour Pouvoir et modernité. Pans, éd Librarne Arthème Fayard, 1985, 
21-83, Id , Anthropo-loqiques, Pans éd Líbrame Générale Française, 1985, 31-84 
8 G Balandier, Le détour, о с , 43 
9 F Northrop, "Introduction" in W Heisenberg, Physics and philosophy The revolution in 
modern science, New-York, ed Harper & Brothers Publisher, 1958, 4, A Diop, Civilisation ou 
barbane. Anthropologie sans complaisante. Pans, éd Présence Afncainc, 1981, 473 
10 Voir A Diop, Civilisation ou barbarie, о с , 460 G Balandier, Anthropo-logiques, о с , 15-16, 
78-84 Id , Le détour, о с , 43-54 Outre ces références, pour ce qui est des formes structurelles 
et des enjeux anthropologiques de cette insubordination, nous conseillons la lecture de deux 
ouvrages de A Mbembe, Lesjeunes et l'ordre politique en Afrique noire, Pans, éd L'Harmat-
tan, 1985; Id , Afrique indociles Christianisme, pouvoir et état en société postcolomale, Pans, 
éd Karthala, 1988, auxquels il faudra joindre toute la littérature de qualité variable sur les 
mouvements messianiques On se référera notamment à Mwene Balende, Mouvements 
messianiques et protestation sociale Le cas du Kitawala chez les Kumu du Zaïre, Kinshasa, éd 
Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1982 
11 Aussi les scientifiques contemporains, tant de la biologie cellulaire que de la micro-physique et 
de l'anthropologie dynamique sont-ils d'accord pour la lier à la nature affective, entendez "ontolo-
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maine d'altérité et de sens12, dans un réflexe archaïque de la volonté et de 
l'intelligence de la personne humaine, individu et collectivité.13 L'aperture 
corporelle au sens éthique et métaphysique de la vie biologique, physique et 
sociale nous introduit irrésistiblement à "un certain niveau de profondeur (...) où 
l'homme prend conscience de sa contingence radicale, de sa finitude, et comprend 
qu'en cette conscience même est impliquée une transcendance qui la rend possi-
ble".14 
Signification religieuse de l'insubordination corporelle 
À la lumière de cette transcendance, la vie humaine est une expérience extatique, 
une itinérance qui trouve son terme dans l'événement gratuit de l'objet-sujet, Dieu 
ou créature, de son extase affective.15 Dans cet événement se produit comme 
l'avènement de la personne humaine et l'apaisement, sans doute inadéquat, mais 
réel, de son voeu de vivre, et l'avènement provisoire de la promesse de salut que 
traduisent l'expérience de l'amour dans la vie interpersonnelle et la pratique de la 
justice en contexte de la vie sociale.16 
Les théologiens contemporains voient dans cette ouverture éthique et métaphysi-
que de la vie biologique, physique et sociale de la personne humaine, le lieu 
privilégié de la rencontre éventuelle et gratuite, imprévisible et inattendue de 
l'homme avec Dieu et de la circularité théandrique, homogène de la volonté et de 
l'intelligence de la personne humaine et de la justice sociale avec le mystère de 
la révélation de l'économie divine de l'amour et de la charité.17 
gique" el éthique de la situation biophysique et sociale de la personne humaine, estimée être la 
mesure de son humanité. On se référera à litre indicatif à J Monod, Le hasard et la nécessité. 
Essai sur la philosophie naturelle de la biologie moderne, Paris, éd. Seuil, 1970; W. Heisenberg, 
Physics and philosophy, o.e.; G. Balandier, Anthropo-logiques, о. с ; Id., Le détour, o.e. 
12 Voir F. Northrop, "Introduction", a.c, 25-26, G. Balandier, Le détour, o.e., 17-18; O. Bim-
wenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain, o.e., 360-363, aussi V Y. Mudimbe, "La 
culture", in: J. Vanderlinden, Du Congo au Zaïre, 1960-1980. Essai de bilau, Bruxelles éd. du 
CRisp, 1980, 352. Id., L'odeur du père Essai sur des limites de la science el de la vie en 
Afrique noire, Paris, éd. Présence Africaine, 1982, 13-15 
13 Voir M.D. Chenu, L'éveil de la conscience dans la civilisation médiévale, Montréal-Paris, éd. 
Institut d'Études Médiévales et Librairie Philosophique J Vrin, 1969, 12; A. Ngindu Mushete, 
Le problème de la connaissance religieuse d'après Lucien Laberthonmère, Kinshasa, éd. 
Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1978, 159ss. Tout cet ouvrage est un séjour 
ininterrompu dans cette question. 
14 O. Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain, o.e., 361 
15 Voir Idem, 362, note 188, 441. Aussi MD. Chenu, L'éveil de la conscience, o.e., 34. 
16 Voir "Déclaration finale", in: Libération ou adaptation?, La théologie s'interroge. Le Colloque 
d'Accra, Pans, éd. L'Harmattan, 1979, 227 
17 Voir О Bimwenyi Kweshi, "Théandncilé du langage théologique africain et langages des 
hommes", in: A. Ngindu Mushete (dir ), Parole de Dieu el langage des hommes. La rencontre 
de Yaoundé, 24-28 sept. 1980, éd. Association Oecuménique des théologiens Africains, 1982, 
29; Id., "Avènement d'une nouvelle proximité de l'Improbable. Réflexions fondamentales sur 
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Cette circularité est importante. Elle permet de conjuguer sans solution de 
continuité, l'insubordination corporelle à la captivité sociologique, psychologique 
et morphologique et le mystère dogmatique de l'économie divine de l'amour et de 
la charité, dont le kérygme est précisément au fondement des missions chrétiennes 
et de leurs renaissances. De ce fait, le sens des missions chrétiennes est insépara-
ble de leur engagement et de leur solidarité avec les renaissances culturelles de 
l'indocilité corporelle et de l'inversion juste qu'elles imposent aux mécanismes de 
leur étranglement et, par conséquent, à l'aliénation et la falsification de l'écono-
mie divine de l'amour et de la charité. 
VI.2 La renaissance africaine de la générosité missionnaire 
Les missions chrétiennes africaines ne sont pas des spontanéités surgies sans 
enracinement dans les ressources évangéliques de la genèse de l'église. L'histoire 
des missions chrétiennes est sur ce point paradigmatique. Elle révèle, notamment, 
que le retour à l'exigence évangéhque de l'amour et de la charité, solidaire de 
l'éveil de la conscience à son altérité humaine et à sa promesse eschatologique, a 
toujours été la chiquenaude initiale de la renaissance institutionnelle et théologi-
que de l'église et la plate-forme d'irruption des missions nouvelles, solidaires du 
nouvel essor économique, social et culturel en gestation. Le nouvel ordre en 
puissance représente la coalition des forces juvéniles de vie en rupture douce et/ou 
violente avec les régimes sociologiques et mentaux hégémoniques de répression 
du corps humain, de pollution de la terre, de dissolution de la famille et de la 
communauté humaines et de prostitution de la nature.18 Le XlIIe siècle du 
christianisme occidental est sur ce point exemplaire à souhait II en fut de même 
des missions chrétiennes en Afrique du XIXe siècle. Les théologiens africains sont 
sur ce point unanimes. "Les résultats spectaculaires de la mission", écrit F. 
Eboussi Boulaga, "sont bien connus (...) Elle fut l'organisation d'un élan de la 
chrétienté tout entière dans sa pratique à base de relation humaines, d'éducation, 
de protection de la vie et des hommes, elle visait à les renouveler, à en faire des 
êtres ouverts à l'universel, des catholiques".]9 
le séjour africain dans l'éclaircie du Chnsl", in. Civilisation noire et église catholique Colloque 
d'Abidjan, 12-17 septembre 1977, Pans-Dakar, éd. Présence Africaine et Nouvelles Éditions 
Africaines, 1978, 131 
18 Voir M D Chenu, L'éveil de la conscience, о с , 46-49, Id , La théologie comme science au 
Xllle siècle. Pans, éd Líbrame Philosophique J Vnn, 1969, 101-108, Id , L'évangile dans le 
temps, о с , 17-83 
19 F. Eboussi Boulaga, "Pour une catholicité africaine (Étapes et organisation)", in Civilisation 
noire et église catholique o.e., 331; JA Card Malula, "L'église à l'heure de l'afncanité", in. 
Τ Tshibangu, La théologie africaine. Manifeste et programme pour le développement des 
activités théologiques en Afrique, Kinshasa, éd Saint Paul Afnque, 1977, 113-119, "Promou-
voir Γ evangelisation dans la «»responsabilité et encourager la recherche théologique afncaine 
Déclaration des évêques d'Afrique et de Madagascar", in Idem, 110-112 
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Equivoque de la générosité missionnaire 
On le sait néanmoins, les sources évangéliques de la mission ne sont pas explica-
tives de son extension institutionnelle et doctrinale. Les missions chrétiennes 
naissent et prospèrent de rencontre, du dialogue, de l'intégration20 spatio-tempo-
rels de leur générosité évangélique. 
L'analyse et l'évaluation du temps psycho-sociologique de la mission chrétienne, 
pour être saisi aussi bien dans sa profonde continuité que dans les nécessaires 
mutations de ses paliers de surface, requiert une approche plus generative que 
technocratique ou formaliste.21 
C'est dans l'enceinte de l'inversion culturelle que se profile la générosité de 
l'église en forme de la création ou de l'implantation des églises chrétiennes 
africaines dans leur régime juridique, éthique, liturgique et théologique. Cette 
générosité fut comme le berceau et le viatique du zèle et des sacrifices corporels 
et psychologiques des missionnaires au service du bien-être physique et spirituel 
de l'Afrique et des Africains.22 Elle est aujourd'hui comme hier la base de 
l'organisation de l'élan missionnaire, de sa pratique et de son extension spatio-
temporelle.23 
Il sied cependant de préciser que la renaissance africaine de la générosité mission-
naire a pris place dans le contexte normatif de la capitulation24, sans doute 
différentielle25, de l'économie corporelle et culturelle africaine de l'amour et de 
la justice à l'expansion conquérante du pouvoir bourgeois26, de sa raison, de sa 
rationalité, de son individualisme27 et de l'accumulation de son capital primi-
tif.28 Le nouveau régime territorial, sociologique et mental africain de la généro-
sité chrétienne ne fut en fin de compte, struclurellement et peut-être inconsciem-
20 Τ Tshibangu, La théologie africaine, oc, 16, E Mveng, "Chnst, liturgie et culture", in 
Bulletin de Théologie Africaine, vol 2, 1980, η 4, 248 
21 Voir G Balandicr, Anthropo-logiques, о с , 23-25 
22 Voir "Le manifeste de Dar-es-Salaam", n° 17, m Théologies du Tiers-Monde Du conformisme 
à l'indépendance Le colloque de Dar-es-Salaam et ses prolongements. Pans, éd L'Harmattan, 
1977, 250. 
23 F Eboussi Boulaga, "Pour une catholicité africaine", a с , 333-338 
24 Selon le mot de G Gutiérrez, "Two theological perspectives Libération theology and progressi-
vist theology", in S Torres & V Fabclla (eds ), The emergent gospel Theology from the 
underside of history, Maryknoll, New York, ed Orbis Books, 1978, 232 
25 Voir О Bimwenyi Kweshi, "Avènement d'une nouvelle proximité de l'Improbable", a.c, 121, 
132-133. 
26 Selon le sens qu'en donne F Fanon, Peau noire Masques blancs. Pans, éd du Seuil, 1952, 
182 
27 G Gutiérrez, "Two theological perspectives", ас , 228-231, F Eboussi Boulaga, Christianisme 
sans fétiche. Révélation et domination. Pans, éd Présence Africaine, 1981, 60-65 
28 Voir В Jewsiewicki, "Zaire enters the world system Its colonial incorporation as the Belgian 
Congo 1885-1960", in G Gran (ed), Zaire The political economy of underdevelopment. New 
York, ed. Praeger Special Studies, 1978, 29-33 
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ment, que l'abri de la captivité et de l'usurpation de la vertu éthique et métaphysi-
que du corps humain et de sa résistance à l'aliénation. Ce par quoi il se montrait 
hérétique29 à l'économie corporelle et historique de la parole salvifique et libéra-
trice de Dieu, au mystère de l'incarnation du Christ, à la tradition scnpturaire et 
missionnaire de l'église.30 
Aussi, pour les théologiens africains, le rôle et les sacrifices corporels et psycholo-
giques missionnaires ressortent structurellement aux mécanismes techniques et 
symboliques d'extension du pouvoir culturel bourgeois et du cheminement de son 
mode de production.31 Ce pouvoir n'est rien d'autre que la pratique extirpante32 
du désir des Africains de vivre pleinement, de vivre33 solidaire, comme on sait, 
du mystère créateur de Dieu et de sa charité.34 
Cette agression de l'unité simple de la personne humaine est réduction à la 
pauvreté anthropologique, accompagnée de l'expropriation des terres, de la 
destruction de la communauté, de la famille et de leurs instances morphologiques, 
institutionnelles et doctrinales.35 
Les théologies du salut des âmes, de la conversion des infidèles et de l'universa-
lité abstraite du christianisme36 furent les rhétoriques de l'entreprise de réduction 
de l'ordre corporel, social et culturel en Afrique noire; l'implantation des institu-
tions et des spiritualités occidentales, ainsi que leur tropical isation37, en furent 
des instruments opératoires. 
29 L'hérésie ne nous semble pas synonyme d'irréligion Ce qui s'oppose à la religion, c'est 
l'idolâtrie L'hérésie est au contraire partisane, éclectique dans le dogmatisme de ses formules 
même et dans l'intransigeance de ses assentiments pratiques Sous ce rapport, l'apartheid nous 
parali contrairement à ce qu'on en a dit. une idolâtrie alors que la mission 'casquée' représente 
dans son humanisme de surface, dans son naturalisme et son rationalisme abstraits, une hérésie 
Voir J Cone, Speaking the truth Ecumenism, liberation and black theology. Grand Rapids, 
Michigan, 1986, 10, A Ngindu Mushcte, "L'inculturalion du christianisme comme problème 
Ihéologique", in Id , Combats pour un christianisme africain Mélange en l'honneur du 
professeur V Mulago, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1981, 11, 
The Kairos Document Challenge to the church A theological comment on the political crisis 
in South Africa, Braamfontein, ed Shotaville Publishers, 1986 
30 Sur cette tradition, G Gutiérrez, "Two theological perspectives", a c, 249 
31 Voir V Y Mudimbe, L'odeur du père oc, 104-122, A Ngindu Mushete, "La theologie 
africaine - De la polémique à l'irénisme critique", in Libération ou adaptation7, oc , 70-71 
Ο Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-afncain, о с , 79-189 
32 F Eboussi Boulaga, Christianisme sans fétiche, о с , 25 
33 O Bimwenyi Kweshi, "Avènement dans l'événement Trébuchemcnt du muntu vers l'Improba 
ble", in Bulletin de Théologie Africaine, vol 1, 1979, η 1, 109 
34 "Déclaration finale", in Libération ou adaptation ">, о с , 225 
35 Voir Elikia m'Bokolo, L'Afrique au XXe siècle Le continent convoité, Pans-Montréal, éd 
Études Vivantes, 1970, 139 
36 Voir F Eboussi Boulaga, Christianisme sans fétiche, о с , L Hurbon, Dieu dans le vaudou 
haïtien, Pans, éd Payot, 1972 
37 Voir A Ngindu Mushete, "La théologie africaine", a с , 77 80 
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L'équivoque de la générosité missionnaire en situation de pauvreté anthropologi-
que grève d'une lourde hypothèque la lecture et la compréhension de l'évangile, 
la pratique pastorale et théologique et leurs implications historiques. "L'évangile 
était ainsi utilisé comme moyen de calmer la résistance nationale au pillage par 
les étrangers, et de domestiquer les esprits et les cultures de convertis dominés", 
estiment les théologiens africains.38 Bien plus, "durant des siècles, la théologie 
(des missions chrétiennes) n'a pas sérieusement contesté le pillage des continents 
m même l'extermination de populations et de civilisations entières. Le sens du 
message de Jésus-Christ était émoussé au point de laisser insensible à l'agonie de 
races entières. Ce ne sont pas là seulement de tristes réalités historiques, mais les 
antécédents immédiats des théologies occidentales contemporaines".39 
Reprise du sens de la mission 
Les missions chrétiennes, pour être l'actuation actuelle de leur sens, sont invitées 
à une nouvelle renaissance. Cette renaissance trouve ses complicités dans la 
reprise afncaine de l'initiative culturelle ou, comme on dit aujourd'hui, dans les 
efforts pour le self reliance et l'autonomie culturelle ю 
La dynamique de cette initiative serait mal compnse si on la prenait pour l'effet 
de la condescendance d'un pouvoir politique et ecclésiastique en décrépitude ou 
pour le moyen de la reprise de ce pouvoir II faut entendre qu'elle a sa source 
dans l'irréductibilité têtue et irrépressible de la vie humaine'", biophysique et 
psycho-sociale, et dans la démultiplication de son capital morphologique, institu-
tionnel et idéologique primitif. Bien plus, l'autonomie de la vie biophysique et 
psycho-sociale dénote l'interstice42, sans doute confus, mais fondamental, où se 
conjugue harmonieusement un nouvel ordre écologique, somatique et culturel et 
l'exigence d'être plus des individus et des peuples en Afrique noire. Sous ce 
rapport, la démarche de l'autonomie culturelle n'est autre chose que le maquis 
privilégié et fiable de la défense de la votalité43 et de l'espérance des multitudes 
humaines périphériques et de l'ordre corporel, écologique, social et technique 
38 "Le manifeste de Dar-es-Salaam", о с , η 21 
39 Idem, η 22 
40 A Ngindu Mushele, "Het begnp waarheid in de Afrikaanse theologie" (La notion de venté en 
théologie afncaine), in Concilium, 1987, η 4, 48 
41 Voir V Y Mudimbe, "Pouvoir culturel de l'Occident et chnstianisme", in Civilisation noire et 
église catholique Colloque d'Abidjan, 12 17 septembre 1977, Pans-Dakar, éd Présence 
Afncaine et Nouvelles Éditions Africaines, 1978, 82ss 
42 Selon le mol de Buakasa Tulu Kia Mpansu, "Les sciences de l'homme Approche de deux 
problèmes", in La philosophie africaine Actes de la première semaine philosophique de 
Kinshasa, Kinshasa, éd Faculté de Théologie Catholique de Kinshasa, 1977, 94 Voir aussi 
V Y Mudimbe, "Libération d'une parole afncaine Notes sur quelques limites du discours 
scientifique", in Philosophie et libération, Kinshasa, éd Faculté de Theologie Catholique de 
Kinshasa, 1978, 59, M Foucault, Les mots et les choses Une archéologie des sciences 
humaines. Pans, éd Gallimard, 1966, 12 
43 O Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africain, о с , 594 
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qu'elles instaurent en leur communauté Les missions chrétiennes en contexte 
d'autonomie culturelle sont, sous peine de la mort, conviées à la solidarité avec 
cet ordre culturel de l'amour et de la justice 
La nouvelle solidante missionnaire ne saurait être pure diplomatie ou simple 
courtoise Elle requiert la révision des significations majeures de l'hétérodoxie qui 
ont abrité l'hétéropraxie les théones et les spiritualités des missions constanti-
ruennes, casquées, bourgeoises Des cendres de ces théones équivoques ont surgi 
des missions chrétiennes africaines plus attentives à l'afncanité Leurs rejetons 
sont aujourd'hui bien connu Ce sont les doctnnes de l'adaptation, de l'indigénisa-
tion des institutions et des spintualités chrétiennes aux fins de leur intégration aux 
espaces et appels de l'insubordination corporelle 
Les religieux et les évêques indigènes ont pns la place des étrangers La liturgie 
s'est îndigénisée, les flexions ou déclinaisons se sont pratiquées sur le droit, etc 
Remarquons néanmoins que les efforts afncains pour l'autonomie culturelle ne se 
réduisent pas, pour les paysans, les travailleurs et leurs elites africains, à l'adapta-
tion, à l'afncanisation et à la tropicalisation de l'ordre de la dépendance, de la 
reddition à la pauvreté maténelle et à la captivité anthropologique Les adaptations 
et îndigénisations de l'institution, de la théologies et de la symboliques ne sont 
pas à la mesure de la volonté de vérité de l'autonomie culturelle et de l'immersion 
souhaitée des missions chrétiennes dans les combats des masses paysannes, 
ouvrières et de leurs élites pour une radicale fraternité humaine, une nette toilette 
corporelle et une réelle justice sociale 
Libération et inculturation 
Le sens et la pratique missionnaires en contexte d'inversion culturelle devront être 
redéfinis, non pas à partir de quelques réformes de surface, mais à partir de 
pratiques de libération totale44, par la médiation phénoménologique, socio-
analytique et herméneutique45 de leur inculturation46, mieux de leur autonomie 
culturelle, perçues comme des découpages significatifs et des grilles opératoires 
du surgissement et de la conjonction histonques de leur destin individuel et 
collectif 
Ces gnlles paraissent aujourd'hui l'ordre méthodologique de la solidarité et de la 
renaissance des missions chrétiennes Cette solidante nouvelle est en marche, 
malgré le poids de leurs traditions, de leurs théologies et de leurs institutions Ses 
traces se profilent dans la quête et l'organisation de la civilisation catholique 
44 Buakasa Tulu Km Mpansu, "Les sciences de l'Occident pour quoi faire7 ', in Philosophie et 
libération, oc, 316 
45 Sur le sens de celle médiation multiple dans l'émergence des individus et des peuples à leur 
autonomie culturelle, voir L Hurbon, Dieu dans le vaudou haïtien о с , 47 69 
46 Voir A Ngindu Mushele, "L'inculturalion comme problème iheologique ', a с , 9-19 
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africaine, dans la responsabilité juridique, liturgique, pastorale et theologique des 
églises locales, etc47 
Pour ne pas demeurer folkloriques, superficielles, même fétichistes, la pratique et 
la théologie missionnaires en contexte d'autonomie culturelle doivent refléter 
l'exigence prophétique "d'engagement nouveau au service du projet salvifique de 
Dieu, pour la transformation des coeurs et des structures, devenues oppressantes 
( ), (pour la liquidation) du culte de toutes les idoles sociales, politiques et 
économiques, culturelles et religieuses ( ) au service de l'homme, de sa dignité 
et de son salut intégral On débusque et on fustige toutes les collusions, toutes les 
complicités historiques qui se servent de Dieu, du Chnst et de son message pour 
cautionner des projets humains d'hégémonie et d'exploitation de l'homme par 
l'homme On proclame le lynchage du Dieu négrier, la recrucifixion sur toutes les 
collines africaines devenues Golgotha du chnst raciste des tenants de l'apartheid 
et on renonce à leur paradis dont l'accès passe par les fourches caudines et la 
Canossa de l'identité, de la dignité propre et de l'intelligence"48 Cette pratique 
et théologie sont solidaires de l'émergence militante des paysans, des ouvriers et 
de leurs élites, à leur dignité humaine et a leur responsabilité historique, en 
circulante avec l'économie divine de la création et le mystère chnstique de 
l'incarnation49 
On le voit, notre responsabilité pour l'homme n'est pas fonction des notions, des 
institutions ou des personnages aussi vénérables soient-ils Le salut des âmes, 
l'implantation des institutions ecclésiastiques, leur adaptation ou leur découverte 
en germes dans les cultures africaines, et l'assimilation et l'afncanisation en 
société coloniale et postcoloniale ne sauraient être, à la lumière de l'anthropologie 
africaine, les lieux de combat pour l'homme, de sa pnse de parole 
La solidante africaine des missions chrétiennes existe Elle est même vivante On 
peut, quand on sait, la rencontrer Cette vitalité est au prix de son enracinement 
dynamique dans les renaissances historiques majeures des populations pénphénques 
se générant leur humanité en quête de libération50, dont l'insubordination corpo-
relle est aujourd'hui une représentation signifiante et une coordonnée constitutive 
C'est dire que la pratique des missions chrétiennes doit, aux fins d'être l'actuation 
de son sens généalogique, revêtir les formes de l'autonomie culturelle 
47 Voir Id , "La théologie africaine", a с 74 76 
48 O Bimwenyi Kweshi, "La théandncite du langage theologique africain', a с, 33 
49 Voir SCEAM, L église et la promotion humaine en Afrique aujourd hui Exhortation pastorale 
des ¿vêques d'Afrique et de Madagascar (Kinshasa 16 22 juillet 1984), Kinshasa, éd 
Secretarial du SCEAM, 1985, 12 
50 Voir J Ki Zerbo, "De l'Afrique ustensile a 1 Afrique partenaire", in V Y Mudimbe (dir ), La 
dépendance de l'Afrique et les moyens d y remédier, Pans, éd Berger Levrault, 1980, 42 55 
Id , "De la nature bnite a une humanité libérée" in J Ki Zerbo (dir ), Histoire générale de 
l'Afrique, 1 Méthodologie et préhistoire africaine,Paris, ed Jeune Afrique Stock Unesco, 1980, 
771 786 
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En Afnque, celte autonomie culturelle est comme une historicité qui doit se 
donner les attestations rationnelles et pratiques de sa raisonnabilité Les Africains 
les plus qualifiés évoquent de plus en plus la dimension scientifique et technologi-
que de l'autonomie culturelle et de ses paradigmes éthiques, esthétiques et 
idéologiques Ils sont d'accord pour reconnaître qu'elle "est illusoire si la rationa-
lité lui reste étrangère à tous égards, si elle ne s'exprime pas à travers les instru-
mentations de la technologie qui peuvent, lorsqu'elles sont maîtrisées, décupler le 
jeu de la liberté, lui donner les conditions nécessaires, quoique non suffisan-
tes" 31 La pratique rationnelle de l'autonomie culturelle permet de donner figure 
concrète à la formation d'une élite populaire.52 À la différence des systèmes 
d'éducation existants, cette formation ne sera pas un laboratoire de production de 
niveau de culture53, d'une division sociale dissymétrique, hiérarchique et antago-
nique, et d'une intégration des élites dans la présente division internationale du 
travail.54 Au contraire, elle devra être l'atelier d'initiation, d'immersion critique 
et d'engagement fiable des élites africaines dans l'insubordination corporelle et 
culturelle des masses populaires à l'exil géographique et à la captivité culturelle 
Ce tournant deviendra comme le test de la vérité et de l'efficacité de la mission 
chrétienne de demain 
51 F Eboussi Boulaga, La crise du muntu Authenticité africaine et philosophie, Pans, éd 
Présence Africaine, 1977, 228 Voir aussi A Cabrai, Unité et lutte L'amie de la théorie. Pans, 
éd Maspéro, 1975, 267ss 
52 A Ngindu Mushete, "Het begnp waarheid in de afnkaanse theologie", ас , 50 
53 V Y Mudimbe, "La culture", a с , 388 
54 Sur le destin de la personne humaine dans la division actuelle du travail on lira utilement F 
Hinkelammert, 77ie ideological weapons of death A theological critique of capitalism, 
Maryknoll, New York, ed Orbis Books, 1986 
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CHAPITRE VII 
La référence christique 
Introduction 
La renaissance de la chrétienté et de la mission africaines n'est pas seulement due 
à son intégration dans les formes institutionnelles et sociales de l'inversion 
culturelle en milieu périphérique. Elle se comprend davantage par son inhérence 
dans les coordonnées éthique et religieuse de l'humanification des majorités 
humaines périphériques. 
Selon nous, ces coordonnées sont inhérentes à la mémoire africaine de l'événe-
ment de Jésus de Nazareth et à sa rétention du sens christique de cet événement. 
Le renouveau de la communauté chrétienne africaine en état de renouveau est 
l'effet de cette mémoire périphérique qui retient que l'itinérance corporelle et 
historique de Jésus de Nazareth fut subversive. C'est à celte mémoire qu'il sied 
de référer, si l'on désire comprendre le renouveau théologique de la foi chrétienne 
africaine. 
Nous nous proposons ici de vérifier ces assertions sans pour autant prétendre à 
l'exhaustivité. Nous le ferons en deux temps: par une analyse de la mémoire 
périphérique de Jésus de Nazareth (VILI), et par une réflexion sur son potentiel 
christique (VII.2). 
VILI Mémoire périphérique de Jésus de Nazareth 
La mémoire chrétienne se réfère à la destinée intégrale de Jésus de Nazareth 
comme à une économie1, un événement historique2, une histoire confessante.3 
La tradition vivante de l'église fait mémoire de Jésus de Nazareth en son chemi-
nement corporel et social dans l'univers religieusement et éthiquement, institution-
1 Voir noire chap. V 
2 Voir E Schillebeeckx, Jésus. An experiment in christology, New York, The Crossroad 
Publisher Company, 1981, 34. 
3 О. Alberigo, "Christianisme en tant qu'histoire et théologie confessante", in: M D. Chenu e.a , 
Une école de théologie. Le Saulchoir, Pans, éd Cerf, 1985, 11-35 Voir aussi Y Congar, 
Situations et lâches présentes de la théologie. Pans, éd Cerf, 1967, 41-56 
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nellement et mentalement contraignant, voire nihiliste4, qui fut le sien au début 
de l'ère chrétienne. Un retour à cette mémoire traditionnelle est la voie d'initiation 
à la perception de la destinée corporelle et sociale comme évangile de libération. 
Le regard périphérique sur Jésus 
Le regard5 périphérique sur Jésus de Nazareth n'est pas une opération purement 
technique, objective et neutre. "L'objectivité historique", remarque pertinemment 
E. Schillebeeckx, "c'est la vérité du passé à la lumière du présent, et non une 
reconstruction du passé dans sa non réitérable facticité. Répéter simplement les 
formules traditionnelles de la foi, mot à mot, c'est se méprendre de l'historicité de 
l'orthodoxie biblique. Personne ne peut se retrancher de l'esprit de son temps dans 
lequel il vit et des questions qui lui sont inhérentes. C'est à partir de cette 
inhérence historique qu'on interroge le passé".6 La mémoire du passé est tou-
jours, comme l'écrit V.Y. Mudimbe, "une plage encombrée du présent".7 C'est 
que, pour reprendre un texte de E. Schillebeeckx, "la réalité expérimentée est 
constitutivement marquée et partiellement conditionnée par la situation sociale, 
mentale et culturelle qui nous constitue au cours de notre histoire: le moule 
culturel de notre vie personnelle"8, qu'on appelle techniquement le contexte 
culturel.9 Nous retrouvons ici un acquis de la sociologie contemporaine de la 
connaissance en sa démarche herméneutique. Aussi la rétention contemporaine de 
l'événement de Nazareth est-elle sa tradition contemporaine à la lumière du 
présent.10 
Cette inhérence historico-culturelle de la raison théologique devient une clé 
d'accès à la pratique périphérique de l'histoire de Jésus de Nazareth. En contexte 
périphérique, cette clé se donne dans l'inversion culturelle. C'est celle-ci qui rend 
les masses périphériques capables de rétention de la destinée corporelle et 
historique de Jésus de Nazareth, devenant ainsi circuit du potentiel christique et 
le lieu de la vérification christique de l'événement de Nazareth. 
Nous l'avons déjà noté. L'inversion culturelle est, dans son indétermination 
même, un acte poiétique par lequel les masses périphériques articulent leur 
négation de la pauvreté anthropologique, de la détention physique, de la mutila-
4 Voir A. Nolan, Jésus avant le christianisme L'évangile de libération. Pans, éd Ouvrières, 
1979, notamment la première partie, heureusement intitulée "La catastrophe", 13-33 
5 Selon toute l'économie épislémologique du mot, voir V.Y. Mudimbe, L'autre face du royaume. 
Une introduction à la critique des langages en folie, Lausanne (Dole), éd L'Âge d'Homme, 
1973, 49. 
6 E. Schillebeeckx, God. The future of man, New York, ed Sheed & Ward, Ine , 1969, 24-25 
Nous traduisons. 
7 V.Y. Mudimbe, L'odeur du père Essai sur des limites de la science et de la vie en Afrique 
noire, Paris, éd. Présence Africaine, 1981, 193. 
8 E. Schillebeeckx, Jésus. An experiment in christology, о с, 48. Nous traduisons 
9 Idem, 48. 
10 Voir A Nolan, Jésus avant le christianisme, oc, 16 
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tion sociale et de l'annihilation culturelle et, dans cette négation, entrevoient la 
construction de la ressemblance géographique, institutionnelle et culturelle de leur 
différence éthique et métaphysique, solidaire de l'économie divine Du coté 
périphérique de l'histoire, l'inversion culturelle devient alors le lieu de la mémori-
sation et de la rétention de la destinée corporelle et historique de Jésus de 
Nazareth et de sa nomination11 comme chnstique 
Résurrection et éthique 
À la lumière de la dynamique culturelle des populations périphériques et de la 
tradition évangéhque de l'église, le mystère pascal est le repère significatif de la 
relecture de la destinée corporelle et sociale de Jésus de Nazareth Ce mystère est 
au coeur de l'émergence de l'église et de l'histoire agitée de ses chrétientés Pour 
le comprendre dans sa venté, la tradition théologique de l'église n'a jamais 
retranché la nature humaine de Jésus de l'histoire Elle a toujours considéré 
l'histoire corporelle et sociale Jésus de Nazareth comme le nte d'initiation à la 
détermination de la signification de ce mystère 
Sur ce point, la tradition évangéhque retient une venté particulièrement révélante 
pour notre réflexion Le récit néotestamentaire de la résurrection n'évacue pas le 
Chnst ressuscité de son enracinement physique et social Au contraire, et au grand 
scandale des défenseurs de l'orthodoxie métaphysique du temps, son corps est une 
dimension constitutive de sa résurrection "Ce qui frappe dans la perception 
évangéhque de la résurrection - et par conséquent de la vie", remarque F 
Hinkelammert, "c'est son insistance sur la résurrection du corps de Jésus" 12 La 
résurrection de Jésus ne fut pas un terme à l'exercice de ses fonctions biologiques, 
végétatives et sociales Le Chnst ressuscité a continué à parler à ses élus, à 
manger, boire, et sentir Pour le Chnst, la résurrection implique être vu, être 
touché, disposer de ses sens, enseigner (voir Le 24, 38-43, AA, 10, 40-41, Jn 21 
19-23, Jn 20, 27) " Ce qui est ressuscite n'est ni un fantôme, ni l'âme, ni un 
espnt, c'est un corps 14 
Apportons une nuance importante Le corps ressuscité de Jésus de Nazareth est en 
continuité avec son corps anténeur La seule différence, par ailleurs révélante, 
c'est que ce corps est désormais incorruptible et immortel et ne souffre plus de la 
crucifixion Comme l'écnt encore F Hinkelammert, c'est que le corps ressuscité 
n'est plus le même que le corps mortel anténeur, mais un corps immortel Dans 
11 Pour la question de la nomination de Jesus, voir la thèse de doctorat de L Museka Nlumba, La 
nomination africaine de Jésus Quelle christologie9, Louvain la Neuve, Université Catholique 
de Louvain la Neuve, 1988 
12 F Hinkelammert, The ideological weapons of death Theological critique of capitalism, 
Maryknoll, New York, ed Orbis Books, 1986, 127 
13 Voir aussi L Museka Ntumba, La nomination africaine de Jesus, oc, 313 
14 Voir F Hinkelammert, The ideological weapons of death, oc, 127 
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la mesure où le corps du Christ a toutes ses caractéristiques particulières et 
effectue ses fonctions corporelles, l'hétérogénéité n'est qu'un problème de 
mortalité. "Celui qu'il a ressuscité des morts ne verra plus jamais la décadence de 
la mort" (AA 13, 34). "La continuité", poursuit notre auteur, "est complète 
excepté en ce qui concerne la mortalité du corps".15 
C'est donc à travers le paradigme de l'immortalité qu'il est permis de comprendre 
le sens de la résurrection de Jésus de Nazareth. L'immortalité n'est pas ici 
anéantissement ou séparation des inhérences écologiques, physiques, socio-
éthiques, voire cosmiques du corps naturel. Elle n'est pas mutilation de son 
autonomie biophysique. Elle ne plonge pas le corps humain dans une espèce de 
surexistence morale. L'incorruptibilité du corps de Jésus de Nazareth est quelque 
chose d'autre. Elle inaugure une nouvelle manière d'être du même corps qui en 
fait un corps transcendant. Cette transcendance du corps se présente comme son 
exigence et vocation au dépassement, à la rupture des hypothèques chronocentri-
ques, à son accomplissement, à son assimilation au mystère de la liberté divine. 
Ce faisant, il s'accomplit comme épiphanie spatio-temporelle du divin et devient 
le lieu diaphane de la transcendance de Dieu, l'habitat-clé de la plénitude de la 
divinité (Col. 2. 9). Le corps ressuscité est incorruptible dans son immersion 
spatio-temporelle, en ce monde même. En tout cas, la corporéité incorruptible 
paraît essentielle à la résurrection du Nazaréen.16 
La nouvelle éthique corporelle en situation d'incorruptibilité n'est pas une 
complaisance hédonique dans l'intimité de la liberté divine, mais une immunité, 
une immunisation de tous les instants contre les virus organiques, sociaux, 
idéologiques et fétichistes qui font de la crucifixion du corps humain, de sa 
catastrophe, la matière de leur démultiplication. Non, le corps humain et tout son 
corps social ne sont pas des fonctions, des instruments de la libre entreprise des 
idoles (powers) physiques et mentales et de leur développement considéré comme 
fin en lui-même.17 
Cette éthique connote la destinée corporelle, écologique, sociale et historique de 
Jésus de Nazareth telle que celle-ci est retenue dans la mémoire textuelle de 
l'église. Ce qui caractérise l'itinérance historique du Nazaréen, c'est son indépen-
dance, son irréductibilité au rite du culte de l'ordre morphologique, institutionnel 
et mental nihiliste dominant. Cette indépendance n'est pas, chez lui, une distinc-
tion pour elle-même tenue, mais une faculté, une dimension de l'amour, qui fait 
de sa destinée personnelle un service intégral pour les autres. 
15 Idem, 129. 
16 Nous nous servons pour cette relecture mutatis mutandis de O. Bimwenyi Kweshi, "Le muntu 
à la lumière de ses croyances en l'au-delà", in: Cahiers des Religions Africaines, vol. 2, 1968, 
n. 3, 74-76. 
17 Voir F. Hinkelammert, The ideological weapons of death, oc, 125 
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Aussi l'histoire de Jésus de Nazareth a-t-elle, pour la mémoire périphérique, la 
forme d'un ministère de guérison du corps humain de la corruption de la maladie, 
d'engagement pour la libération des pauvres et opprimés, de création de nouvelles 
solidarités sociales de la vie au grand dam de l'ordre pathogène et pathologique 
de son temps. Seul un corps physique et social sain et vivant est susceptible d'être 
une dimension constitutive de l'incorruptibilité de la destinée historique de Jésus 
de Nazareth.18 Pour les pauvres dans l'église, la destinée corporelle de Jésus fut 
une histoire militante de la libération du corps humain de ses jougs bio-organique, 
social, idéologique, etc. En effet, l'histoire du Nazaréen ne se comprend qu'à 
l'intérieur d'un territoire géographique et d'un univers socio-culturel dynamique, 
majoritairement qualifié et cerné par la domination romaine. 
Incidences sociales et cosmiques 
Il y a davantage. Le corps, celui de Jésus de Nazareth compris, est un organe-
charnière qui permet, dans sa solidarité avec la nature physique, la circularité 
sociale des personnes humaines, de sorte que la destinée corporelle est inséparable 
de la dynamique sociale et cosmique. 
A la lumière de cette circularité, l'immortalité comporte conslitutivement une 
incidence sociale et cosmique ou écologique. La vocation corporelle au dépasse-
ment, mieux la transformation est, pour la nature physique et sociale, une exi-
gence de création, de libération des toxines écologiques et sectaires des mar-
chands de la mort et de la fatalité. Elle est comme une modalité particulière de 
l'espérance de l'univers. En effet, nous dit M.D. Chenu, "la nature, et toute la 
création et toute l'histoire sont en attente, une attente impatiente. Elles le sont 
d'avance. Elles le sont doublement, dans l'opacité de la condition humaine et 
dans la débilité de leur péché, l'assujettissement à leur vanité. Et elles gémissent 
comme dans un accouchement qui les affranchira de l'esclavage de la corruption, 
pour participer toute la création à la libération de la gloire des enfants de 
Dieu".19 
L'incorruptibilité du corps est coextensive à la naissance d'une terre nouvelle et 
à la conjonction historique de l'espérance humaine.20 Elle est toujours solidaire 
de la révision des structures et des appareils qui répriment l'autonomie du social 
et de la nature et maquillent dangereusement leur incorruptibilité. La transcen-
dance du social est destruction du régime de la croix, mieux de la crucifixion 
sociale et corporelle, au bénéfice de l'équilibre traditionnel du social et du corpo-
rel. La transcendance corporelle est ici solidaire de la résurrection sociale. Elle 
implique constitutivement une dynamique sociale, écologique et mentale et une 
18 Voir A. Nolan, Jésus avant le christianisme, o.c , 35ss. 
19 M D Chenu, La parole de Dieu, II L'évangile dans le temps. Pans, éd Cerf, 1964, 676 
20 Voir F Hinkelammert, The ideological weapons of death, o.c , 131 
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toilette corporelle qui scandent la racine eschatologique, archéologique de la 
personne humaine, individu et collectivité 
C'est à l'inténeur de cette dynamique que se trouve comme conjoint le sens de la 
passion et de la mort de Jésus de Nazareth 
La passion et la mort du Nazaréen ne sont pas des sacrifices idolâtnques ou 
masochistes de son corps et par conséquent de ses solidantes physiques et 
sociales Elles sont comme des dimensions constitutives de l'amour, en tant que 
l'amour est une faculté active du corps humain, de son intériorité, de sa volonté, 
chaque jour appelée à sa transcendance, à son incorruptibilité Cette îtinérance du 
corps humain vers l'ajustement à son extase éthique et métaphysique est en même 
temps une défection de ses fétichismes, de ses péchés, subjectifs et objectifs, qui 
font que la mort et la souffrance, tout comme la pauvreté, apparaissent comme des 
voies d'initiation à la génération de la vie, à la conversion et au salut 
La destinée corporelle de Jésus de Nazareth est inséparable de son engagement 
social et historique. Pour les pauvres et les masses périphériques en chrétienté, la 
libération corporelle en Jésus de Nazareth est solidaire de la révision du chrono-
centnsme historique et social Son action et son enseignement autour du royaume 
de Dieu ne sont épistémologiquement compréhensibles qu'à l'inténeur de cet 
espace corporel et social enchaîné dans les mécanismes du mode de production de 
l'ordre romain et de tous les courants et mouvements qui, dans leur diversité 
même, s'unifient par leur subaltemaiion de l'autonomie et de la transcendance du 
corporel et du social à des égoismes individuels et institutionnels, sectaires 2l 
Dans ce contexte, la destinée sociale et histonque de Jésus de Nazareth apparaît 
dans la mémoire pénphénque comme une confrontation 22 Aussi, la vie mission-
naire de Jésus de Nazareth apparaît-elle comme une admonition constante contre 
l'idolâtne de l'argent, du prestige, contre le tnbalisme ou les solidantes particula-
nstes, et contre tous les autres fetiches qui rendent impossible la tâche de l'ac-
complissement corporel et social, solidaire de l'incarnation de la parole de Dieu 
et de l'aujourd'hui de la création et de la parousie23 Dans les oreilles des multi-
tudes pénphénques, la destinée sociale et histonque du Nazareen s'inscnt dans 
une renaissance culturelle 
L'enseignement du Nazaréen sur le regne de Dieu participe de cette renaissance 
Le royaume de Dieu ne trouve pas ses lettres de creance et son motif de crédibi-
lité dans l'ordre extnnsèque de l'espace divin, ni dans l'argument impératif d'une 
quelconque anténonté II les trouve dans l'acluation personnelle, individuelle et 
21 Voir A Nolan, Jésus avant le christianisme oc 63 69 Aussi F Eboussi Boulaga, Christia 
msme sans fétiche Révélation et domination, Pans, ed Presence Africaine, 1981 90 103, 107 
110 
22 Voir A Nolan, Jesus avant le christianisme oc 121 ss 
23 Voir F Eboussi Boulaga, Christianisme sans fetiche, о с , 99-103 
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collective, sans procuration, sans médiation nécessaire, sans résignation, de 
l'incorruptibilité du corps et de la transcendance du social, solidaire de l'économie 
du mystère pascal 
L'intériorisation de cet engagement est comme la thérapie d'une psychologie 
ontologique qui substantifïe en l'homme et autour de lui les attributs de la 
psychologie sociale et rend, dans ce processus, le corps et l'histoire captifs des 
créations humaines et les enfonce dans la pauvreté, l'aliénation, l'usurpation 
matérielle incompatible avec la pratique de la religion L'engagement personnel 
pour l'incorruptibilité du corps est constitutivement solidaire de la propriété de ses 
forces productives de sa terre, de son corps, de ses solidantes familiales, clani-
ques, communautaires de production de la vie Elle est, et le fut également pour 
Jésus de Nazareth, inséparable de sa distanciation de formes de pouvoir, d'autori-
tés dont l'éternel retour est une crucifixion constante du corps humain et une 
immobilisation fétichiste de l'histoire Pour Lui, le pouvoir ne trouve pas sa 
légitimité dans le maintien et l'exploitation de la peur du désastre et du chaos24, 
incompatibles avec la libération de l'incorruptibilité du corps et de l'odyssée de 
l'histoire De ce fait, tout pouvoir qui se prête à de telles pratiques doit être 
remplacé, par la violence si besoin en est25, par une aulonté qui soit service de 
la promotion de l'incorruptibilité du corps 
Dans cette perspective, la réduction eschatologique de la résurrection grève d'une 
hypothèse grave et la mémoire périphérique de la destinée corporelle et historique 
de Jésus de Nazareth, et la rétention du sens chnstique des écritures et de la 
tradition vivante de l'église Elle fut dans l'histoire de l'église, la racine de l'oubli 
de la condition corporelle, historique et cosmique de la résurrection de Jésus de 
Nazareth26 
VII.2 Potentiel christique du mystère pascal 
La mémoire périphérique de la destinée corporelle et historique de Jésus de 
Nazareth est partie prenante de la situation corporelle et sociale et de I'itinérance 
historique propres aux multitudes périphériques Au sein de la dynamique histori-
que de cette îtinérance, le mystère pascal se montre dans la mémoire de ces 
multitudes, et par elle, dans leur corps comme exigence et ferment de l'immorta-
lité du corps humain et de la libération de l'histoire Ce mystère est comme un 
potentiel chnstique, évangélique et subversif, de leur destinée corporelle et 
histonque 
24 Voir F Hinkelammert, The ideological weapons of death, oc , 146 151 
25 Voir J Ngally, "Jesus and liberation in Africa A bible study , in Ecumenical Review, Vol 27, 
1975, η 3, 219 Aussi A Nolan Jésus avant le christianisme, oc , 142 147 
26 Von F Hinkelammert, The ideological weapons of death, oc, 146 
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Responsabilité personnelle 
Au nom de cette mémoire, le pacte chnstique des masses périphériques implique 
l'exigence d'une remise en question des principes territoriaux, ethnicistes, racistes 
et classistes, comme étant les médiations nécessaires de la libération de leur corps 
biophysique et social et de la rectitude humaine de leur civilisation "Aucun mode 
de vie", écrit F Eboussi Boulaga, "ne saurait devenir le chemin obligé pour aller 
à Dieu (Le christianisme) ne légitimera donc aucun des systèmes d'oppositions 
grâce auxquels les hommes se hiérarchisent les uns les autres, déterminent leurs 
degrés d'être et celui de leur proximité avec Dieu C'est par là (qu'il) donne à 
l'homme de reconnaître Dieu en lui-même et pour lui-même, en son mystère et 
d'être pour lui-même, à son image et sa ressemblance "27 
Le Royaume et son silence ne signifient pas l'évasion de Dieu de nos cases 
corporelles et historiques, mais sa presence qui est, dans son absence même, une 
chiquenaude d'initiation à la responsabilité personnelle Car, en effet, écnt encore 
F Eboussi Boulaga, "parole et responsabilité sont la représentation active et réelle 
de Dieu comme reconnaissance et comme engagement, comme confession de foi 
Le Dieu eschatologique se médiatise par l'humanité de l'homme en acte et en 
exercice, en sa propre source, qui, en tous les rôles, dans les arrangements de la 
vie en société, dans le travail et les rapports de production se présuppose elle-
même comme spontanéité et comme gratuité C'est par l'exercice dans les 
conditionnements réels de cette gratuité créatrice que l'homme émerge comme 
image de Dieu, qu'il devient fils de Dieu On ne naît pas enfant de Dieu, on ne 
l'est pas non plus du simple fait d'appartenir à un groupe, à un peuple élu C'est 
un événement, l'avènement dans l'histoire d'une relation de liberté" 28 
L'adhésion pénphénque au potentiel chnstique de la destinée historique de Jésus 
est grosse d'une éthique qui fait de l'autonomie culturelle et de la responsabilité 
historique du sujet humain, la voie royale de la promotion de la santé du corps et 
de l'humanité, de l'histoire et du monde, solidaires de l'économie divine de salut 
Évangile de libération 
Cette responsabilité s'atteste aujourd'hui dans la libération des masses périphériques 
de l'emprise des idoles charnelles et sociales, libération qui implique l'établissement 
d'une communauté de frères et d'amis, réglée par la pratique réelle de l'amour, du 
pardon, de la générosité, de la miséricorde, de la chanté au détriment des solidantes 
fondées sur la frustration de la dette, l'humilité et même l'idolâtne29 
Ainsi, la destinée corporelle et histonque de Jésus de Nazareth est-elle, pour les 
pauvres et les masses pénphénques, un évangile de libération qui affecte leur 
trébuchement histonque d'un potentiel chnstique et subversif La rencontre 
27 F Eboussi Boulaga, Christianisme sans fétiche, о с 103 
28 Idem, 107 108 
29 Idem, 112 
175 
périphérique du Nazaréen est un mariage dont la fécondité s'exprime dans la 
génération des masses humaines et des pauvres à leur liberté et à leur dignité 
d'enfants de Dieu, c'est-à-dire à la santé de leurs corps et à l'homogénéité 
humaine de leur histoire, de leur civilisation et à la justice de leur société. Le 
potentiel christique implique, selon une formule de O. Bimwenyi Kweshi, "une 
force nouvelle pour un engagement nouveau au service du projet salvifique de 
Dieu, pour la transformation des coeurs et des structures devenues oppressantes. 
On retrouve la critique prophétique du culte de toutes les idoles sociales, politi-
ques, économiques, culturelles et religieuses".30 
Cette critique ne saurait être uniquement verbale. Ici, en situation de catastrophe 
générale et généralisée, le verbe n'est qu'une dimension d'une inversion de tous 
les mécanismes, - morphologiques, institutionnels et mentaux, - de crucifixion du 
corps, de pollution de la terre, de désintégration des solidarités sociales de la vie 
et de violence de l'esprit. La rétention périphérique du mystère pascal est un 
efficace catalyseur éthique. J.M. Eia l'exprime très nettement: "Si en Jésus-Christ, 
Dieu a dit non pour toujours à ce qui le vouait à l'horreur et à l'oppression, à 
partir de la situation nouvelle instaurée par la résurrection, il nous faut nous 
insurger contre toute aliénation et intervenir en faveur d'une masse des déshérités 
pour lesquels l'habitude de la misère risque d'enlever jusqu'au désir de l'effort 
qui libère".31 
On le voit. La rétention périphérique du mystère pascal trouve sa crédibilité dans 
la reconnaissance lucide et libre par la mémoire croyante du potentiel christique, 
thérapeutique du mystère pascal. Dans sa traduction périphérique, le mystère 
pascal devient résistance32 à la ponction organisée de l'autonomie et de l'incor-
ruptibilité du corps biophysique, social et écologique. Cette position périphérique 
de la référence christique détermine également la nature et la mission de l'église. 
"L'église", disons nous avec J.M. Eia, "ne se définit pas à partir des questions 
cléricales, mais dans sa relation dynamique à des situations décisives de l'exis-
tence où les hommes pensent, luttent et rêvent".33 Dans le processus d'actuation 
du mystère pascal, l'église devient une réalité personnalisante, et une tradition 
vivante de libération. 
30 O. Bimwenyi Kweshi, "Théandricilé du langage théologique africain et langages des hommes", 
in: A. Ngindu Mushelc (dir.). Parole de Dieu et langages des hommes La rencontre de 
Yaoundé, Septembre 24-25 1980, Kinshasa, éd. Association Oecuménique des Théologiens 
Africains, 1982, 33. 
31 J.M. Eia, Le cri de l'homme africain. Questions aux chrétiens et aux églises d'Afrique, Paris, 
éd. Kanhala, 1980, 121. 
32 Voir Idem, 161ss. 
33 Idem, 162. 
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CONCLUSION GÉNÉRALE 
LA PRÉFACE PÉRIPHÉRIQUE 
À LA THÉOLOGIE 
Les critiques contemporains montrent que l'émergence de la théologie africaine est 
une évasion normale de la captivité méthodologique contraignante des théologies 
bourgeoises, solidaire par ailleurs de l'impérialisme culturel de l'Occident ' Ce 
surgissement n'est pas que méthodologique. Il est éprouvé comme une exigence 
normale de la foi chrétienne africaine2, qui, pour être acte personnel d'adhésion 
obéissante à la générosité divine, requiert l'autonomie de l'intelligence et de la 
volonté du sujet croyant, géographiquement situé et historiquement déterminé. 
L'autonomie n'est pas ici indépendance pure. Elle est celle aptitude et disponibi-
lité de la conscience humaine de déterminer elle-même l'objet de son réflexe 
éthique et métaphysique là même où, dans sa particularité, ethnicité extatique, elle 
le reçoit gratuitement de Dieu.3 Dans cette ouverture dramatique, la foi implique 
toujours un engagement libre et lucide de la conscience du sujet croyant, une 
détermination autonome de son intelligence et de sa volonté. 
L'adhésion à la générosité divine n'est pas désincarnation de la volonté et de 
l'intelligence dans la transcendante du mystère d'amour et de justice. Elle com-
porte, à la faveur de l'accomplissement de leur itinérance éthique et métaphysique, 
une inhérence dans la position écologique, corporelle et culturelle du sujet 
croyant, solidaire, bien entendu, du mystère de la générosité divine. 
Dans cette perspective, l'histoire pénphénque devient, en tant que inversion 
culturelle, théologiquement pertinente et révélante. C'est dans la succession de son 
déroulement que la raison s'enracine dans la mémoire de Dieu. Pour être circula-
tion du divin, l'histoire périphérique s'offre comme le service écologique, biophy-
sique et psychologique de la rencontre et de la communion avec le divin et de 
l'unification béatifiante de l'être humain de l'homme en la personne humaine 
1 Voir Ubération ou adaptation'' La théologie africaine s'interroge Le colloque d'Accra, Pans, 
éd L'Harmattan, 1978, 229, "Le manifeste du dialogue oecuménique des théologiens du Tiers-
Monde", in Revue Africaine de Théologie, vol 2, 1979, η 3,107-115, A Ngindu Mushete, Le 
problème de la connaissance religieuse d'après Lucien Laberthonnière, Kinshasa, éd Faculté 
de Théologie Catholique de Kinshasa, 1978, 13-20 
2 Voir O Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro africain Problème des fondements, Pans, 
éd, Présence Africaine, 1981, 390 
3 Voir M D Chenu, L'éveil de la conscience dans la civilisation médiévale, Montréal-Pans, éd. 
Institut d'Études Médiévales et Líbrame Philosophique J Vnn, 1969, 34ss 
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Cette unification constitue un défi majeur constant à tous les complexes morpho-
logiques, institutionnels et idéologiques qui répriment l'existence du sujet humain 
et son intériorité théandnque au bénéfice de la reproduction de leur egoïsme et 
concupiscence nihilistes 
Au gré des théologiens africains, l'inversion culturelle est un heu épiphanique de 
l'économie de la générosité divine4 Elle est aussi le lieu où la foi invente ses 
expressions, la région d'incubation de son langage liturgique, juridique, éthique et 
théologique Selon l'expression de O Bimwenyi Kweshi, l'expérience de la foi et 
celle de la théologie se situent et se déroulent, comme adhésion obéissante, "dans 
la chair du monde, le long de l'itinéraire spirituel antérieur - en dépit d'éventuel-
les corrections de trajectoire - , en continuité avec 1'expénence humaine et 
religieuse du peuple concerné" 5 "Le langage religieux chrétien," concluons nous 
avec A Ngindu Mushete, "apparaît (donc) au sein d'un langage religieux préexis-
tant, qu'il assume, accomplit et transfigure En d'autres termes, 1'expénence 
religieuse des peuples africains constitue le lieu privilégié à partir duquel le Chnst 
peut être rencontré et reconnu par des Africains" 6 
En milieu périphérique, la raison theologique ne s'épuise pas dans la contestation 
méthodologique, dans l'apologétique abstraite et dans la précision doctrinale Elle 
est davantage une modalité rationnelle de la commotion écologique, sociale et 
culturelle de l'assimilation africaine au mystère pascal La compréhension histori-
que de la foi est solidaire de la vitalité de l'amour, cet "acte collectif d'obéissance 
de la communauté humaine à Dieu qui est éternellement avec nous" 7 La pratique 
de la théologie est, de ce fait, inséparable de la remise en question et de la 
révision engagées de sa captivité dans les peurs et le pessimisme, dans le com-
plexe institutionnel et mental des régimes ethniques, racistes, sexistes, narcissiques 
et paternalistes Selon la conviction des théologiens africains, "la volonté de Dieu 
sur les églises en Afrique est que non seulement elles s'opposent à toute forme 
d'oppression ou de souffrance, mais encore qu'elles se gardent de toute alliance 
directe ou indirecte avec les forces d'oppression" 8 
Ces ruptures sont le site d'une critique féconde des appareils morphologiques, 
institutionnels et idéologiques du temps fétichisé Évoqués à l'aide du paradigme 
4 Voir "Déclaration finale", in Liberation ou adaptation ' , о с , 226 
5 О Bimwenyi Kweshi, Discours théologique négro-africam, oc, 386 Voir Id , "L'émergence 
À l'aurore du christianisme africain", in Bulletin de Théologie Africaine vol 1, 1979, η 2, 
195 203 
6 A Ngindu Mushete, "L'inculluralion du christianisme comme problème theologique", in Id , 
(éd ), Combats pour un christianisme Melanges en l honneur du professeur V Mulago, 
Kinshasa, éd Faculte de Théologie Catholique de Kinshasa, 1981, 15 16 
7 "Déclaration finale", in Libération ou adaptation 7, о с , 227 
8 Ibidem 
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de l'idolâtrie9, ceux-ci apparaissent comme des revers de l'économie divine de 
salut, de la parole libératrice de Dieu, de l'incarnation du Christ, des écritures et 
de la tradition subversives de l'église L'idolâtne récapitule ce pouvoir qu'ont les 
masques de la personne humaine de se constituer doucement ou violemment des 
lieux immédiats d'épiphanie du divin et des voies obligées à sa communion 
Pareilles idoles exigent l'holocauste de vies humaines Elles entraînent, comme 
l'écrit F Hinkelammert, "la destruction de l'être humain ( ) Chaque idole est un 
dieu associé à l'oppression" 10 Dans la dévotion qui doit leur être due, elles 
soumettent à leur impératif l'autonomie de la personne humaine et tordent ainsi 
la circulante traditionnelle de la foi et de l'histoire Hypostasiée, l'histoire cesse 
ainsi d'être la circulation sacramentelle du divin, pour devenir une articulation 
réductrice de la personne humaine et de la parole de Dieu 
Les faits sont légion pour montrer chaque jour davantage que les idoles structurel-
les contemporaines sont des charnières puissantes d'attestation du cheminement du 
mode de production de la pauvreté et de la mort Elles sont, à cette fin, des 
fourriers de toutes les dogmatiques des idéologues occidentaux et orientaux " 
Leurs appels au développement, à la justice, à la richesse, à la paix, au grand 
destin, à la sécurité, au travail, sont des chemins qui conduisent à la rupture de 
l'unité éthique, métaphysique, écologique, sociale et culturelle de la personne 
humaine 
Dans ce contexte, il faut enfouir dans les oubliettes de l'histoire, les théologies de 
maintenance des institutions ecclésiastiques qui soutiennent et perpétuent les 
forces productives de rapports sociaux antagoniques, réprimant ainsi l'auto-
détermination (self-reliance), domestiquant les consciences et éjectant les multitu-
des périphériques dans la pauvreté, la résignation et la mort Ce faisant, elles 
grèvent de lourdes hypothèques l'incarnation de la parole de Dieu 
Il est urgent de développer des theologies qui soient, selon le mot de Deny s12, 
des pédagogies structurelles d'initiation au mystère de Dieu et qui le deviennent 
"en se définissant en relation aux luttes du peuple dans sa résistance aux structu-
res de domination Notre tâche comme théologiens est de créer une théologie qui 
vienne du peuple afncain et qui soit comptable devant lui" 13 Pareille théologie 
9 Voir F Eboussi Boulaga, Christianisme sans fetiche Révélation et domination. Pans ed 
Presence Africaine, 1981, 16, A Ngindu Mushele, "Le propos du recours a Γ authenticité et le 
christianisme au Zaïre", in Cahiers des Religions Africaines, vol 8 1974, η 16, 227, F 
Hinkelammert, "The economic roots of idolatry Entrepreneurial metaphysics ' in Ρ Richard 
с Ά , The idols of death and the God of life, Maryknoll, New York ed Orbis Books, 1980, 191 
192 
10 F Hinkelammert, "The economic roots of idolatry", а с 191 Nous traduisons 
11 Voir A Ngindu Mushele, "Le propos du recours a l'authenticité', ac , 223 
12 Voir M D Chenu, La théologie est elle une science?. Pans, ed Líbrame Arthème Fayard, 
1957, 33 34, 39 
13 "Déclaration finale", in Libération ou adaptation9, oc, 231 
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n'est autre chose que le ministère de la libération des peuples africains de la 
captivité culturelle, de l'enchaînement économique, de l'oppression politique, de 
l'envoûtement idéologique et de la normation paternaliste 
L'enjeu est ici fondamentalement religieux L'orthopraxie et l'orthodoxie sont des 
moments de l'option de Dieu pour le salut des opprimés et pour leur libération 
"Dans la tradition biblique," nous dit F Hinkelammert, "le vrai Dieu est celui 
dont la volonté est que l'être humain concret, avec ses besoins concrets, soit le 
centre (le principe) de la société et de l'histoire En rivalisant avec l'être humain, 
l'idole entre en compétition avec Dieu Elle se divinise et transforme l'être 
humain en un être mutilé dont la misère est l'échec de la grandeur de Dieu Le 
Dieu biblique, d'autre part, vit là ou la société et l'histoire se déroulent autour de 
l'être humain concret et de la satisfaction de besoins humains "14 
Les falsifications morphologique, institutionnelle et idéologique de l'ethnicité ne 
sont plus les cadres paradigmatiques et impératifs de l'écologique, de la déontolo-
gie corporelle, et de la rectitude historique Ceux-ci son inséparables de l'éveil des 
consciences des individus et des peuples à leur majorité culturelle et à leur dignité 
humaine Les falsifications sont des instruments de la réduction et de l'annihila-
tion de la vie dans son oeuf ontologique et dans ses expressions biophysiques, 
psycho-somatiques et culturels 
Par sa volonté de puissance et les articulations de son étemel retour, le régime 
technocentnque dominant menace et détruit la destinée des individus et des 
peuples Vu la situation de l'Afrique en déroute, il n'est pas surprenant que les 
théologiens du Tiers-Monde, en conférence avec leurs homologues européens à 
Genève, l'expnment dans des termes particulièrement vigoureux "Le système 
économique actuel," disent-ils, "comme une immense idole, la Bête de l'Apoca-
lypse (Ap 13), couvre la terre de son manteau de chômage et de sans-abri, de 
faim et de nudité, de désolation et de mort II détruit les autres modes de vie et 
styles de travail, qui résistent aux siens propres II engendre la pollution et 
l'hostilité à la nature II impose une culture aliénante aux peuples qu'il a conquis 
Dans sa boulimie infinie de la nchesse, il sacrifie des personnes, le plus souvent 
celles du Tiers-Monde, mais aussi de manière croissance celles du Premier 
(Monde), comme son holocauste sanglant La bête est devenue un monstre enragé, 
armé jusqu'aux dents de tanks et de canons, de bombes nucléaires, de bateaux aux 
missiles computénsés, de systèmes de radar et de satellites, conduisant l'humanité 
au bord de la mort totale et instantanée" 15 Repensés théologiquement, ces 
holocaustes contredisent l'économie divine de salut et font obstacle à la participa-
14 F Hinkelammert, "The economic roots of idolatry ', ас , 192 Nous traduisons 
15 "Doing theology in a divided world Final statement of the sixth EATWOT Conference", in V 
Fabella & S Torres (eds ), Doing theology m a divided world Maryknoll, New York ed Orbis 
Books, 1985, 188 Nous traduisons 
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tion des personnes et des peuples périphériques au mystère de christification16, 
mieux de christofinalisation17 de l'humanité. 
Dans ce contexte, la présence engagée18 à la rupture de l'intégration ambiguë et 
necrologue de l'interdépendance et de la modernisation devient la clé de la 
compréhension de la mission de l'église chrétienne, de sa théologie et de son 
expression pratique. Il faut entendre que la présence chrétienne dans cette rupture 
constitue l'espace de leurs renaissances. C'est là, au sein de l'inversion culturelle, 
que les majorités périphériques construisent leur identité biophysique, psycho-
somatique et socio-culturelle, créent les formes adéquates de leur organisation 
communautaire et de leur développement national. Dans ce contexte, la pratique 
théologique est comme le reflet théorique d'une lutte constante contre la réduction 
violente et arbitraire de l'unité vitale de la personne humaine et de ses paliers 
morphologiques, institutionnels et idéologiques, et contre les impératifs égoïstes 
et necrologues des fétiches chronolâtnques, aux fins de suspendre désormais 
l'unité des personnes et l'unification de l'histoire à l'économie historique de la 
création et de la libération de Dieu. 
16 Voir J.A Card. Malula, "La mystique de la "chnstificalion", route de sainteté", in- L'Afrique 
et ses formes de vie spirituelle Actes du deuxième colloque international, Kinshasa 21-27 
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Africain, tome 25, 1970, η 1, 8ss 
18 Voir A Ngindu Mushele, "Le propos du recours à l'authenticité et le christianisme au Zaïre", 
a c, 225ss 
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Résumé 
La foi chrétienne et la théologie qui en est le reflet conceptuel, sont constitutive-
ment déterminées par l'inhérence historique de leur pôle surnaturel. En Afrique, 
le déplacement de la pratique chrétienne s'opère par son inhérence dans l'inver-
sion culturelle en cours sur le continent. La renaissance culturelle qui s'y produit 
concerne non seulement l'autonomie du sujet humain africain. Elle concerne aussi 
l'économie politique, sociale et culturelle de son africanité, dans une civilisation 
de l'amour et de la justice sociale. 
1. L'inversion culturelle en cours en Afrique noire n'est pas un idéal abstrait ou une 
idéologie démobilisatrice du présent. Elle est, au contraire, une expérience en mar-
che aussi bien dans le coeur que dans l'histoire et la pensée des peuples africains. 
Ici, l'anthropologie négro-africaine apparaît comme le miroir de cette mutation 
mentale et historique. Dans le contexte d'inversion culturelle, l'homme africain est 
perçu, non plus comme une chose ou la matière première de la civilisation 
coloniale et de la mission chrétienne en situation coloniale et néocoloniale. Elle 
l'est comme une personne, une et indivisible. Etre personne, plus précisément le 
devenir, définit la conscience de l'homme africain en situation d'inversion 
culturelle. C'est ce devenir qui résume l'expérience africaine de la destinée qui, 
elle, est pèlerinage de l'être humain de ce qu'il est vers ce qu'il doit être. 
Cette vocation définit l'homme dans sa conscience et surtout dans sa simplicité 
organique. Pour être et pour agir, la conscience humaine requiert un enracinement 
corporel et temporel, une corporalité et une temporalité. À la lumière de sa 
destinée intérieure et objective, la personne humaine apparaît comme un micro-
cosme, qui récapitule dans sa vocation toutes les forces intérieures d'amour et de 
lumière ainsi que les forces corporelles, cosmiques et sociales de justice. 
La récapitulation ainsi conçue est un engagement dans le devenir personnel de 
l'homme, dans le processus de sa libération et de l'inversion des mécanismes 
idéologiques de réduction ontologique, épistémologique et même religieuse de 
l'homme en Afrique noire. La personne humaine est évergète (sauveur) de 
l'humanité (Chap. I). 
2. Le détour anthropologique montre que l'être personne en Afrique est incompa-
tible avec une économie chrétienne de la domination et la colonisation. Il est en 
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adéquation avec une pratique chrétienne nouvelle, celle de la libération humaine 
et de la justice sociale. 
Cette mutation mentale s'accompagne de la revanche, mieux de l'initiative 
historique de l'humanité périphérique opprimée. Aussi, être personne en Afrique 
n'est pas une reddition à la pauvreté et à la mort modernes et une absorption de 
l'africanité dans la situation impériale moderne. Cet être personne est, au con-
traire, le foyer d'une profonde insurrection généralisée contre le carcan moderne 
de la pauvreté et de la mort sur le continent. 
Cette insurrection historique ne s'est pas seulement produite dans le maquis des mou-
vements africains de libération. Elle est également à l'oeuvre dans l'africanisation 
des cadres dans les états africains devenus indépendants, mais aussi dans la littérature, 
les idéologies politiques, les arts et autres formes de vie et de pensée (Chap. II). 
3. Sur ce point justement, l'inversion culturelle devient inséparable de nouvelles 
pratiques discursives. Dans le contexte de l'inversion culturelle, la science 
africaine cesse d'être une reproduction, ni même une adaptation ou tropicalisation 
des lectures et techniques sociales de la domination et de leur archéologie 
technologique et objectiviste. Elle est, dans l'intersection et la crise de l'objecti-
visme des pratiques discursives modernes, une proposition logique et analogique 
de la destinée ontologique et historique de la personne humaine en Afrique noire. 
La discursi vité africaine est nécessairement révision périphérique de l'intelligence 
sociale impériale et, en elle, plage de l'autonomie culturelle et de l'initiative 
historique du sujet humain africain (Chap. III). 
4. On ne le remarque peut-être pas assez. Cette inversion anthropologique, 
historique et épistémologique s'inscrit profondément dans une économie reli-
gieuse. En effet, la destinée de l'homme en Afrique noire est, avons-nous dit, 
trébuchement, cheminement, pèlerinage, vocation de l'homme vers ce qu'il doit 
être. L'horizon en pointillé et toujours fuyant de celte marche est considéré par les 
hommes de science et par les poètes comme un lieu privilégié de l'incarnation du 
divin, nous voulons dire le lieu fondamental de la rencontre, de la communion de 
la personne humaine avec le Christ; lieu donc de sa foi. Cette incarnation n'est 
pas le seul fait de la volonté. Elle est aussi celui de l'intelligence. Ainsi, la 
communion devient-elle, pour l'intelligence croyante, perception réaliste et 
autonome de la vérité christique. 
Cette perception est l'oeuvre de la raison. Elle n'est pas assimilation simple de la 
connaissance que Dieu a de lui-même, de l'homme et du monde. Elle est une 
connaissance qui, dans son organisation, inscrit le divin dans un énoncé humain 
et dans une commotion historique, c'est-à-dire dans une tradition théologique et 
dogmatique et dans un contexte historique. Sous ce rapport, la renaissance sociale 
et culturelle est grosse d'intelligence de la foi. Mieux, elle comporte intrinsèque-
ment une position théologique (Chap. IV). 
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5. L'histoire est donc le lieu théologique. À la lumière de Forganicité théandrique 
de la conscience humaine, l'histoire est perçue comme l'évocation morphologique 
et la conjonction sociale et culturelle du dessein de Dieu, de son regard sur lui-
même, sur l'homme et sur le monde et, de ce fait, comme la répulsion du vice 
anthropologique de la chronolâtrie moderne. Dans ce contexte, la raison théologi-
que énonce spéculativement la connaissance que Dieu a de lui-même, de l'homme 
et du monde à l'aide d'une explication positive de son donné révélant, de sa 
tradition historique, scripturaire et dogmatique et, dans la reductio, de la commu-
nion réaliste à la réalité divine mystérieuse. 
Dans cette construction, comme pour en souligner le statut positif, le donné 
historique, scripturaire et dogmatique n'est plus la matière même, le sujet de 
l'exposé et de la recherche, mais le principe préalablement connu, à partir duquel 
on travaille et on travaille selon toutes les exigences de la raison scientifique. La 
raison théologique est inséparablement analytique et constructive du donné 
historique et architectonique simple de la foi. Il n'y a donc pas de théologie sans 
histoire, sans inhérence anthropologique et culturelle. Point de théologie sans 
nouvelle naissance, sans initiation culturelle (Chap. V). 
6. On le voit. L'autonomie de la raison dans la renaissance culturelle n'est pas un 
détour purement érudit. Elle est au contraire révélante de la nature et du statut 
historiques de la pratique chrétienne, là même où elle se veut intégralement 
mystique, réaliste. Aussi, la théologie africaine doit-elle, pour son orthodoxie et 
son orthopraxie, se montrer docile à cette loi ordinaire et normale de toute 
pratique chrétienne. 
On comprend dès lors - et c'est l'objet de la troisième partie de ce travail - que 
l'inversion culturelle soit considérée en milieu périphérique africain comme 
l'ordre archéologique et la grille méthodologique de la théologie africaine. Il n'y 
a donc pas de théologie africaine sans immersion dans l'inversion culturelle 
périphérique. Cet engagement n'est pas un slogan creux. 
Concrètement, cette inversion culturelle est latente au mouvement contemporain 
de perversion corporelle et de réduction sociale des peuples africains. Plus 
précisément, on la retrouve toujours insistante dans Vintersection immanente à la 
continuité réductrice de l'imperium moderne et aux mouvements de résistance et 
de libération du continent africain. Plus positivement, elle est là aujourd'hui, 
partout diffuse et récurrente comme principe normatif de l'adéquation de l'espace 
corporel et écologique à la destinée de la personne humaine, de la restauration 
africaine de la justice sociale et de l'autonomie de la personnalité individuelle et 
collective. Le paradigme du sujet-corps constitue une approche adéquate pour 
analyser et évaluer le sens et la pratique des missions chrétiennes (Chap. VI). 
7. L'inversion culturelle devient, en théologie africaine, le lieu propre de lecture 
et d'écoute de la parole de Dieu en oeuvre dans l'écriture et dans la tradition 
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dogmatique de l'église. À la lumière de la mémoire périphérique, l'itinéraire 
historique de Jésus de Nazareth apparaît comme le réflecteur du mystère pascal, 
entendu comme l'économie de la vie qui triomphe toujours de la mort. Le Christ 
est ce héros, le proto-ancêtre qui a réalisé en lui, pour l'humanité entière, la 
victoire de la vie sur la mort. Ainsi, la perversion corporelle contemporaine et la 
promotion de l'injustice sociale sont, pour l'homme africain en milieu périphéri-
que, une exigence d'engagement pour le salut du monde et la justice sociale en 
mémoire du Christ. La pratique chrétienne africaine est un ministère de libération 
(Chap. VII). 
Des théologiens africains sont engagés dans l'élaboration d'une théologie africaine 
périphérique. Néanmoins, il est téméraire d'affirmer qu'une telle théologie soit 
déjà achevée au niveau de la théologie fondamentale, de l'exégèse, de la dogmati-
que et de la spiritualité. C'est pourquoi nous présentons notre contribution sous le 
signe d'une préface périphérique à la théologie. 
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Samenvatting 
Inleiding tot een periferische theologie 
Het christelijk geloof en de theologie, die er de begripsmatige reflectie van is, 
worden constitutief bepaald door de historische verworteling van hun boven-
natuurlijke pool. In Afrika wordt de verandering van plaatsbepaling van de 
christelijke praktijk tot stand gebracht door haar verbondenheid met de culturele 
omkering, die in dat continent plaats vindt. De culturele opleving die daar gebeurt, 
heeft niet alleen te maken met de autonomie van de afrikaanse menselijke 
persoon. Deze betreft ook de politieke, sociale en culturele dimensies van zijn 
afrikaans zijn, in een beschaving gekenmerkt door liefde en sociale gerechtigheid. 
1. De culturele omkering, die in zwart Afrika aan de gang is, is geen abstract 
ideaal of een ideologie die de betrokkenheid bij het heden afzwakt. Integendeel, 
deze is een ervaringsgegeven, dat zich zowel in het hart als in de geschiedenis en 
het denken van de afrikaanse volken voltrekt. 
Hierin fungeert de negro-afrikaanse antropologie als een spiegel van die mentale 
en historische verandering. In de context van culturele omkering wordt de 
afrikaanse mens niet meer als een ding of als de grondstof van de koloniale 
beschaving en van de christelijke missie beschouwd. De afrikaanse mens wordt 
gezien als een persoon, één en ondeelbaar. Persoon-zijn - beter uitgedrukt: 
persoon worden - bepaalt het bewustzijn van de afrikaanse mens in zijn situatie 
van culturele omkering. In dat 'worden' ligt de afrikaanse ervaring van toekomst 
vervat: pelgrimstocht van de mens, die begint bij wat men is en die op weg is 
naar wat men moet zijn. 
Het bewustzijn van de mens en vooral zijn organische enkelvoudigheid worden 
door deze roeping bepaald. Het menselijk bewustzijn heeft een lichamelijke en 
temporele verworteling, een lichamelijkheid en een tijdbepaaldheid, nodig om te 
kunnen bestaan en te handelen. In het licht van zijn inwendige en objectieve 
bestemming toont zich de menselijke persoon als een microkosmos, die in zijn 
roeping alle inwendige krachten van de liefde en van het licht alsook de lichame-
lijke, kosmische en sociale krachten samenvat. 
Deze samenballing is een engagement om meer persoon te worden in een proces 
van bevrijding en van de omkering van de ideologische mechanismen, die de 
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mens in zwart Afrika in ontologisch, epistemologisch en zelfs religieus opzicht 
reduceren. De menselijke persoon is een redder van de mensheid (Hoofdstuk I). 
2. Deze antropologische uitweiding laat zien dat persoon-zijn in Afrika niet te 
verenigen is met een christelijke bestel van overheersing en kolonisatie. Persoon-
zijn vereist een nieuwe christelijke praktijk van menselijke bevrijding en sociale 
gerechtigheid. 
Die mentale omkeer wordt door de vergelding - beter door het historisch initiatief 
- van de onderdrukte perifere mensheid vergezeld. Persoon-zijn in Afrika is 
bovendien geen overgave aan de huidige armoede en dood en geen opgaan van 
het afrikaan-zijn in de moderne imperialistische situatie. Integendeel, persoon-zijn 
bergt in zich de haard van een diepgaande opstand tegen het modeme juk van 
armoede en dood in dit continent. 
Deze opstand ontstaat niet alleen in het verzet van de afrikaanse bevrijdingsbewe-
gingen. Die opstand is ook actief in de afrikanisatie van leidinggevende kaders in 
de afrikaanse staten, die onafhankelijk zijn geworden, én ook in de literatuur, de 
politieke ideologieën, de kunst en in andere vormen van leven en denken (Hoofd-
stuk II). 
3. Precies in dit punt, wordt de culturele omkering onafscheidelijk verbonden met 
nieuwe discursieve praktijken. De afrikaanse wetenschap houdt op een reproduktie 
- ook niet een aanpassing of een tropicalisatie - van de sociale interpretaties en 
technieken van de overheersing en van het technologische en objectivistische 
archeologie te zijn. De afrikaanse wetenschap - op het kruispunt van de crisis van 
het objectivisme van de discursieve modeme praktijken - is een logische en 
analogische bevestiging van de ontologische en historische roeping van de 
menselijke persoon in zwart Afrika. De afrikaanse discursivileit is noodzakelijker-
wijze perifere herziening van de overheersende sociale intelligentie én - juist 
daarbinnen - een plechtanker van de culturele autonomie en van het historisch 
initiatief van het afrikaanse menselijke subject (Hoofdstuk III). 
4. Men besteedt er wellicht niet genoeg aandacht aan. Deze antropologische, 
historische en epistemologische omkering heeft een diepgaande invloed op het 
religieus bestel. Inderdaad, is het lot van de mens in zwart Afrika een wankelend 
optrekken, een op weg gaan, een pelgrimstocht en een oproep aan de mens te 
streven naar wat hij moet zijn. De gepointilleerde en steeds wijkende horizon van 
die tocht wordt door wetenschapsmensen en dichters beschouwd als een geprivile-
geerde locus van de incarnatie van het goddelijke: Wij bedoelen te zeggen de 
fundamentele plaats van de ontmoeting, van de gemeenschap van de menselijke 
persoon met de Christus; dus de plaats van het geloof. Deze incarnatie is niet 
alleen een daad van de wil, maar ook van het verstand. Zo wordt voor het 
gelovige verstand de gemeenschap een realistische en autonome perceptie van de 
op Christus betrokken waarheid. 
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Die perceptie is het werk van de rede. Zij is geen simpele assimilatie van de 
kennis, die God van zich zelf, van de mens en van de wereld heeft. Zij is een 
kennis, die - in zijn structurering - het goddelijke in een menselijke formulering 
en in een historische beweging, dat wil zeggen in een theologische en dogmati-
sche traditie én in een historische context, neerlegt. In dit licht is de sociale en 
culturele renaissance vol van het inzicht van het geloof. Nog beter gezegd, deze 
bevat op intrinsieke wijze een theologische plaatsbepaling (Hoofdstuk IV). 
5. De geschiedenis is dus de theologische locus. In het licht van de theandrische 
samenstelling van het menselijk bewustzijn wordt de geschiedenis gezien als de 
morfologische evocatie van en de sociale en culturele ontmoetingsplaats met Gods 
plan, met zijn beschouwen van zich zelf, van de mens en van de wereld. Daarom 
gaat het om het afstoten van de antropologische dwaling van de moderne tijdver-
goddelijking. In die context roept de theologische rede op speculatieve wijze het 
volgende tevoorschijn: de kennis, die God van zich zelf heeft, van de mens en van 
de wereld. Dit gebeurt met behulp van een positieve uitleg van zijn openbarend 
gegeven, van zijn historische, schriftuurlijke en dogmatische traditie en - in de 
reductio - van de realistische gemeenschap met de goddelijke mysterieuze 
werkelijkheid. 
Om nu het positieve statuut van deze constructie te onderstrepen moet men 
zeggen, dat daarin het historische, schriftuurlijke en dogmatische gegeven niet 
langer de materie zelf is of het onderwerp van het exposé en van het onderzoek, 
maar het vooraf gekende principe, van waaruit beginnend men werkt en men 
werkt met inachtneming van alle eisen van de wetenschappelijke rede. De 
theologische rede is onlosmakelijk analyse en constructie van het historisch en 
architectonisch eenvoudige gegeven van het geloof. Er is dus geen theologie 
zonder geschiedenis, zonder antropologische en culturele inbedding. Er is geen 
theologie zonder een nieuwe geboorte, zonder culturele initiatie (Hoofdstuk V). 
6. Men ziet het! De autonomie van de rede in het proces van culturele renaissance 
is niet een loutere erudiete omweg. Integendeel, zij openbaart de natuur en het 
historisch statuut van de christelijke praktijk, zelfs daar waar zij helemaal mystiek 
en realistisch wil zijn. Daarom moet de afrikaanse theologie omwille van haar 
orthodoxie en orthopraxis zich onderwerpen aan die gewone en normale wet van 
elke christelijke praktijk. 
Nu kan men begrijpen - en dit is het derde deel van dit werk - dat de culturele 
inversie in het perifere afrikaanse milieu beschouwd wordt als de archeologische 
ordening en het methodologisch denkschema van de afrikaanse theologie. Er is 
dus geen afrikaanse theologie zonder onderdompeling in de perifere culturele 
omkering. Dit engagement is geen holle slogan. 
Om concreet te worden: de culturele omkering is latent aanwezig in de huidige 
trend die leidt tot lichamelijk verval en tot een sociale reductie van de afrikaanse 
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volken. Nog preciezer gezegd: men vindt haar altijd en nadrukkelijk terug in het 
snijpunt dat immanent is aan de reducerende continuïteit van het moderne 
imperium en in de weerstandsbewegingen en bevrijdingsbewegingen op het 
afrikaanse continent. Meer positief gezegd: zij bestaat vandaag, overal diffuus en 
terugkerend als een normatief principe dat de lichamelijke en ecologische ruimte 
opent voor de bestemming van de menselijke persoon, voor het afrikaans herstel 
van de sociale gerechtigheid en van de autonomie van de individuele en collec-
tieve persoonlijkheid. Het paradigma "subject-lichaam" (sujet-corps) vormt een 
adequate ingang om de betekenis en de praktijk van de christelijke missies te 
analyseren (Hoofdstuk VI). 
7. De culturele omkering wordt in de afrikaanse theologie de eigen plaats waar 
men het woord van God, dat aan het werk is in de Schrift en in de dogmatische 
traditie van de kerk, leest en hoort. In het licht van het perifere geheugen ver-
schijnt het historische optreden van Jezus van Nazareth als een reflector van het 
paas-mysterie, begrepen als het bestel van het leven, dat altijd triomfeert over de 
dood. Christus is die 'ideale mens' (ce héros), de proto-voorouder die in zich 
verwerkelijkt heeft - voor heel de mensheid - de overwinning van het leven op 
de dood. Aldus worden het huidige lichamelijk verval en het voortwoekeren van 
de sociale ongerechtigheid, voor de afrikaanse mens in zijn perifeer milieu, een 
verplichting tot engagement voor het heil van de wereld en voor de sociale 
gerechtigheid en wel als gedachtenis van Christus. De afrikaanse christelijke 
praktijk is een bevrijdingsdienst (Hoofdstuk VII). 
Afrikaanse theologen zijn aan het werk om een afrikaanse perifere theologie uit 
te werken. En toch is het overmoedig te beweren dat een dergelijke theologie 
reeds voltooid is op het gebied van de fundamentele theologie, de exegese, de 
dogmatiek en de spiritualiteit. Juist daarom presenteren wij onze bijdrage onder 
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;s que le Telles sont les questions fondamentales les critiques africains se 
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